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ANOTACE 
Diplomová práce „Sexualita a sociální kontrola žen v transkulturní 
perspektivě“ se zabývá teoretickou analýzou sociální kontroly sexuality 
žen, struktury a nástroji této kontroly. Snaží se odpovědět na otázku, 
jakým způsobem dochází k neustálé obnově a fixaci sociální dominance 
mužů v patriarchálně orientovaných společnostech a jakými nástroji je 
tato situace v dlouhodobé perspektivě udržována. Pro srovnání a 
nastínění protipólu možnosti jiného druhu společenského uspořádání je 
nabízen pohled do matrilineárně orientovaných společností, a tím je 
připomenuto možné hledisko kulturního relativismu. K tomuto účelu je 
využit teoretický rámec kulturního konstruktivismu, pojetí genderu, 
sociálních rolí, socializačních a enkulturačních procesů a v neposlední 
řadě symbolických struktur daných kultur. Je zde obsažena komparativní 
analýza imperativu cudnosti, zahalování ženského těla, mutilace 
pohlavních orgánů a jiných částí ženského těla, panenství, instituce 
harému a pásu cudnosti. Tyto nástroje jsou zkoumány z transkulturní 
perspektivy a je zde nastíněno geografické rozmístění a deskripce 
popsaných případů. 
 
 
ABSTRACT 
The subject of thesis “Sexuality and Social Control of Women 
in Transcultural Perspective“ is theoretical analysis of social control 
of women sexuality, structure and instruments of this control. The aim is 
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to answer the question, how and in which process and circumstances 
the social dominance of men in patriarchally orientated societies is 
evolved, continuously renewed and secured and by which means or 
instruments is this situation sustained in a long-term perspectives. The 
insight into matrilineally orientated societies is offered for comparison 
and adumbration of possible counterpart of different way of social 
structuring. This also reminds the reader to think in the instances of 
cultural relativism and for this purpose is used theoretical frame of 
cultural constructivism, concepts of gender, social roles, socialization and 
enculturation processes and symbolic structures of these cultures. This 
thesis contains comparative analysis of imperative of modesty and 
chastity, veiling, female genital mutilation, Chinese foot-binding, virginity, 
institution of harem and chastity belt. These instruments of social control 
of women sexuality are examined and researched from transcultural 
perspective and the geographical localization and cause description is 
outlined. 
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ÚVOD 
 
      Stránky časopisů a novin, televizní obrazovky a rádiové přijímače jsou 
dnes plné zpráv o případech žen a dívek, které jsou nebo byly nějakou 
formou z našeho pohledu zneužívány, terorizovány či jinak degradovány. 
V globalizovaném světě 21. století, kdy je převážná většina naší 
společnosti přesvědčena, že emancipace žen dosáhla vrcholné a konečné 
hranice, kdy ženy mají naprosto stejné šance, příležitosti a práva jako 
muži, existují stále jedinci, skupiny a celé společnosti, jež práva 
rovnocennosti žen a mužů nedodržují, neuznávají a někteří ani neznají. 
Navíc v našem dnešním světě není jaksi populární, a to i u většiny žen, o 
těchto otázkách hovořit ze strachu ze zařazení do skupiny věčně si 
stěžujících militantních feministek, které se domnívají, že byly zrozeny pro 
boj o nadvládu nad muži. O to tu ale nejde. Je potřeba upozorňovat a 
mapovat případy nespravedlností vůči ženám, ne proto, že bychom se 
chtěly snažit převyšovat muže, ale proto, aby práva žen, která se stala 
esenciálními v západním světě, byla i nadále uznávána a dodržována. 
Jestli někdo namítá, že toto už není potřeba, odpovědí podporující 
aktuálnost problému budiž případy obřezaných dívek, zahalených a jinak 
izolovaných žen či vražd ze cti jako trestů za neuposlechnutí imperativu 
cudnosti a slepé oddanosti muži v podobě porušení zákazu 
premaritálního či extramaritálního sexu. Ženě je v tomto typu společností 
upírána svobodná vůle rozhodovat o své sexualitě a reprodukci, je 
degradována na osobu, která není morálně způsobilá rozhodnout o svém 
těle. Je neméně alarmující, že toto se s masivním přílivem nových 
migrantů přinášejících si svůj způsob života a tradice děje neustále i 
v našem „svobodném“ koutě světa. Ve světě, který se i nadále bude více 
globalizovat, a bude tak docházet k stále většímu mísení světové 
populace, jsou tato témata více než aktuální.  
      V předkládané diplomové práci se zaměřuji především na sociální 
kontrolu žen skrze jejich sexualitu, která se děje na úrovni ustálených 
pravidel a sociokulturních regulativů společnosti, zejména skrze imperativ 
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cudnosti. Zároveň na tento problém nahlížím z transkulturního hlediska 
a ve vztahu k genderu. V první části se budu zabývat přístupy ke studiu 
lidských společností, lidského chování a sociokulturních regulativů 
skrze prizmata kulturního a biologického determinismu a vztahy mezi 
nimi. Skrze syntézu závěrů některých biologicky determinovaných teorií a 
závěrů teorií kulturně deterministických nastíním možný základ vzniku 
potřeby kontroly ženské sexuality jako univerzálního prvku příznačného 
pro muže některých typů společností a zákonitosti jejich udržování jako 
kulturní tradice. Tato část bude v širším ohledu uvádět čtenáře do 
problému sociální kontroly sexuality žen, a nastiňovat tak rámec 
závislostí a pravidel fungování a koexistence biologického základu s 
kulturně danou aktuální situací sociální reality, který bude rozvinut v 
kapitolách následujících. Mají v lidské společnosti v sexuálním životě 
poslední slovo pravidla a restrikce určené kulturou, nebo biologický 
sexuální pud? Co je určující silou, která jedince formuje?  
     Ve druhé části se budu věnovat stěžejnímu problému tvořícímu 
teoretickou nit předkládané práce, tedy teorii sociální kontroly žen 
uplatňovanou skrze sexualitu, kdy kultura a společnost formují a 
usměrňují skrze sociokulturní regulativy, v tomto případě cudnost, 
biologicky podmíněný sexuální instinkt. V patriarchálně zaměřených 
společnostech, kde mají muži přidělenou vyšší společenskou hodnotu, se 
tak navíc děje pro ženy v nepříznivém, přísnějším a nadřazeném módu. 
Budu se zabývat strukturou a způsobem sebeobnovy a pokračování této 
kontroly v těchto společnostech, s důrazem na rozdílné posuzování 
přestupků vůči regulativům u mužů a žen, tzv. dvojí metr. Proč se i ženy 
žijící ve svobodném světě chovají vůči muži podřízeně a viditelně 
submisivně? Proč mají tendenci k přijímání tradičních kulturních 
konstrukcí, i když samy vědí nebo tuší, že jim nabízená schémata chování 
vždy neprospívají? Protože jsou tyto otázky silně spjaty s tématy týkajícími 
se genderu, kulturního konstruktivismu, kulturního determinismu a 
kulturního relativismu, nahlížím na zkoumaný problém skrze tato 
prizmata. Zvláště je zde pak probírána struktura patriarchálních 
společností v komparaci se strukturou společností matrilineárně 
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založených. Také se budu zabývat jejich sexuálními kodexy, které dělí 
společnosti na restriktivní a permisivní, přičemž práce neaspiruje na 
úplnou analýzu těchto kodexů, ale snaží se jejich nastíněním přiblížit 
hledisko nahlížení na probíraný problém. 
      Další části budou pak zaměřeny na analýzu a deskripci jednotlivých 
nástrojů sociální kontroly sexuality žen. Nejextenzivnější kapitola se týká 
cudnosti a genderu v kontextu tří náboženských systémů - judaismu, 
islámu a křesťanství, a zejména je zaměřena na příkaz zahalování 
ženského těla pramenící z ideologického aparátu těchto náboženství a 
jejich celkovému přístupu k sexualitě. V posledních kapitolách práce 
budu podrobně rozebírat kulturní zvyk ženské obřízky, čínský zvyk 
svazování dívčích nohou - chánzú, přístup k normě a fenoménu panenství 
v různých kulturách, instituci harému a restriktivní kuriozitu evropské 
historie - pás cudnosti. Na pozadí těchto nástrojů sociální kontroly 
sexuality bych také chtěla do určité míry nastínit geografickou mapu 
rozšíření těchto případů a podat příklady sociální kontroly ženské 
sexuality na jednotlivých místech světa. Za tímto účelem bude využita 
diachronní i komparativní teoretická analýza.  Schematicky by pak první 
dvě části práce měly vytvořit komplexní celek hledisek nazíraného 
problému a čtenář by měl po jejich přečtení získat pocit, že je dostatečně 
teoreticky vybaven k pochopení autorova přístupu, a hladce tak přejít ke 
zbývajícím částem práce, která tvoří případovou analýzu problému. 
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1 LIDSKÝ SVĚT – BIOLOGIE, NEBO KULTURA?  
 
1.1 Kultura jako přirozené lidské prostředí 
       Je bez obšírných debat jasné, že kultura, vedle biologické sféry, 
všemocně utváří, organizuje a strukturuje určité stránky lidské sexuality. 
Každý lidský jedinec na celém světě, kromě asociálních „divokých dětí
1“ a jim podobných jedinců, je více či méně součástí nějaké kultury. 
Antropologické výzkumy prokázaly, a dnes je to bráno jako vědecká 
konstanta, že kultura jako systém artefaktů, hodnot, norem, 
sociokulturních regulativů a idejí má na člověka nesmírný, jistá část 
vědců by dokonce řekla absolutistický, vliv na chování a jednání. 
Vyjádřeno slovy Clifforda Geertze „člověk se rodí jako bytost zoufale 
závislá na kultuře a kulturních zásazích, které dávají smysl jeho světu a 
uspořádávají jeho chování.“ (Geertz, 2000, str. 56-67).  
       Bez přírody to ale samozřejmě nejde. Ač jsou příroda a kultura do 
určité míry a z určitého pohledu oddělené, tvoří jeden pevný holistický 
celek. Nejde o boj dvou principů, dvou světů, ale o vzájemnou a potřebnou 
symbiózu. Jsme utvářeni přírodou a příroda člověkem. „Tento proces je 
vzájemný, nekonečný a oboustranný v každém okamžiku. Člověk je 
součástí evoluce přírody, ale spoluvytváří její směr.“ (Fafejta, 2004 str. 
24). V průběhu adaptace na přírodní prostředí jsme si vytvořili kulturu 
jako své vlastní životní prostředí a jako specifický způsob, jak pohodlně a 
bezpečně v přírodě přežít. Člověk si vytvořil vlastní kulturní svět uvnitř 
světa přírodního. Proto má kultura jako svébytné lidské prostředí, které 
                                           
1 viz. příběh francouzského chlapce Victora z Aveyronu,  indických děvčátek Amaly a 
Kamaly, gazelího chlapce Ramu, kteří žili od útlého dětství v divočině bez kontaktu 
s lidmi a v některých případech vyrůstali spolu se zvířaty. Existují však i děti, které sice 
vyrůstaly v civilizaci nebo v jejím bezprostředním okolí, ale nebyl jim poskytnut, zejména 
vinou rodičů, kontakt s lidskou řečí či kontakt s lidským tělem a chováním, které by 
mohly napodobovat. Buď byly úplně izolovány, jako v případě americké dívky Genie, 
nebo vyrůstaly na opravdovém okraji lidské společnosti, jako ukrajinská dívka Oxana 
Malaya. Případy těchto dětí, které se každoročně někde ve světě nacházejí (naposledy 
v roce 2009), přinášejí zajímavý materiál pro výzkum vývojových forem mozku, struktur 
socializace a začleňování jedince do lidské kultury, nebo hranice lidskosti.    
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ale udržuje vztahy s prostředím přírodním, obrovský podíl na formování 
osobnosti člověka, i když vliv biologických, genetických faktorů plní také 
důležitou, nezastupitelnou roli.  
       Kultura ovšem nemohla vzniknout naráz v rámci jedné izolované 
příhody či náhody2. Jde spíše o pozvolný vývoj v rámci sousledných 
pomalých změn v rámci evoluce člověka a zvláště pak v rámci evoluce 
kulturní. Musely nejdříve vzniknout určité struktury v lidském mozku, 
které by poskytly potenciál pro další vznik a vývoj toho, co z nás tvoří lidi. 
Sexuální morálka a praktiky sociální kontroly lidské sexuality, kterými se 
tato práce zabývá, by například nebyly možné bez konceptuálního myšlení 
a jazyka. Jak píše Malinowski o kultuře a morálce jako nadřazené entitě, 
která překonává biologii v nás a tím jim transcenduje. „Morálka je silou, 
bez níž by člověk nebyl schopen překonat své pudy a svou instinktivní 
výbavu, což je nucen pod vlivem kultury dělat i u těch nejjednodušších 
technických činností.“ (Malinowski, 2007 str. 151). 
 
1.1.1 Kulturní evoluce a teorie memů 
          Zajímavou a originální teorii, která se zabývá právě procesem a 
strukturou přenosu a šíření kulturní informace v rámci společnosti, ale i 
mezikulturně, přinesla Susan Blackmoreová v koncepci memů. Použila 
původní název slavného Richarda Dawkinse mimém, který poprvé použil 
v knize Sobecký gen z roku 1976, zkrácený na jednodušší mem, jehož 
koncepcí se budeme zabývat v další kapitole. Právě memy jsou podle 
Blackmoreové jednotkami kulturní evoluce, která navazuje na evoluci 
biologickou a v jejímž rámci nadále působí, ale zároveň je příznačná jen 
pro šíření informace v rámci kultury. Memy jsou tedy do jisté míry 
analogicky přirovnávané genům, ale s tím rozdílem, že se šíří 
negenetickou cestou. „Memy nejsou o nic více mytické než geny – zatímco 
geny jsou instrukce kódované v molekulách DNA, memy jsou instrukce 
                                           
2 Někteří vědci zabývající se vznikem lidské kultury uvádějí například bipedii jako 
startovací impuls, s čímž se dá souhlasit do té míry, že bipedie byla jednou s mnoha 
příčin pro evoluci lidské kultury, ale ne jedinou a exkluzivní. 
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usídlené v lidských mozcích a v člověkem vytvářených předmětech, jako 
jsou knihy, obrazy, mosty nebo parní lokomotivy.” (Blackmoreová, 2001 
str. 41).  
          Podobně jako se geny replikují, přenos memů se uskutečňuje 
imitací, tedy kopírováním a napodobováním. Imitace je tedy druh 
replikace, ale platná jen pro memy, přičemž do imitace Blackmooreová 
zahrnuje veškeré napodobování myšlenek a chování ostatních osob. 
Memy tedy mohou být kulturními determinantami, jež se samy dokáží 
reprodukovat a adaptovat na své okolí proto, aby se mohly šířit a 
rozmnožovat. Jejich přenos může být vertikální, kdy společně s geny 
přecházejí s rodičů na děti, horizontální, kdy se šíří mezi vrstevníky, a 
nebo diagonální, kdy dochází sice k mezigeneračnímu přenosu, ale z 
vedlejší nukleární rodiny (např. mezi strýcem a synovcem). 
          Stejně tak jako jsou geny velice úspěšnými replikátory, jsou i memy 
úspěšnými imitátory, které jsou ale  zároveň subjektem výběru. To 
znamená, že memy po svém vzniku žijí svým vlastním životem v rámci 
darwinovkého boje  o přežití a neustále se proto vyvíjí a mění. 
Blackmoreová používá teorii memů k vysvětlení vzniku a vývoje jazyka, 
myšlení, zvětšení mozku nebo sexuálního chování, což je pro náš účel 
stěžejní. V tomto stylu přemýšlení zachází do úvah, kdy říká, že celá 
evoluce člověka a jeho kultury začala v okamžiku, kdy jsme se naučili a 
byli jsme schopni imitace3, což datuje do doby před 2,5 milionem let, 
odkud pochází kamenné nástroje používané Homo habilis, jež nám podle 
ní poskytují důkaz schopnosti vědomé imitace. „Protože však existovaly 
memy, nemusel být nejúspěšnějším členem tlupy zrovna ten, kdo nosil 
z lovu nejvíc jídla nebo měl nejmohutnější svaly. Klidně to mohl být 
někdo, kdo měl nejdokonalejší nástroje, nejlepší oděv nebo zvládal 
nejnovější dovednosti.“ (tamtéž, str. 102). Podle Blackmoreové to byla 
právě imitace memů, přeneseně kultura, která byla hnacím motorem 
evoluce. Působila totiž i na pohlavní výběr. Člověk si totiž k plození dětí 
                                           
3 Ve schopnosti imitace jsme totiž jediní, kdo s plným vědomím dokáže napodobovat 
ostatní jedince. Struktury napodobování u zvířat jsou jiného druhu, kdy dochází k učení 
na základně nepodmíněného učení, které však není vědomé.  
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vybere toho lepšího imitátora, protože existuje vysoká pravděpodobnost, 
že zplodí rovněž vynikající imitátory. Memy tak ovlivňují i naše geny, které 
nutí vyvíjet se podle toho, jak jsou důležité pro efektivní schopnost 
imitovat. 
          Skrze existenci memů a jejich přenosem imitací vysvětluje možnost 
samostatné existence kultury, která je závislá na biologických 
strukturách jen do určité míry, ale zároveň používá podobná schémata 
své existence jako biologicky podmíněné procesy. Memem může být 
informace, myšlenka, chování nebo třeba praktika, memplex je pak 
komplexní soubor memů, které pracují v jeho zájmu.   
          Na tomto základě pak může být vysvětlován celý soubor existence 
sociokulturních regulativů v čase a jejich neustálá obnova a udržování. 
Na existenci memů lze částečně vysvětlovat silnou pozici určitých tradic, 
které jsou natolik pevně zakořeněné, že i přes vědomí jejich krutosti a 
škodlivosti pro zdraví toho, na němž jsou praktikovány, jsou nadále s 
neochvějnou jistotou vykonávány.  Například kruté zvyky upalování vdov 
v Indii, mutilace ženských pohlavních orgánů, která se již několik tisíciletí 
stále praktikuje, nebo mutilace chodidel dívek v Číně, jež se udržovala 
tísíc let a udržovala by se nadále, kdyby nedošlo k ráznému celoplošnému 
zákazu v rámci sociální a kulturní revoluce.  
          V rámci memetiky Blackmoreové nelze ale ukončit nějakou tradici 
razantně ihned a kýmkoli. Revoluci nebo změnu musí do společnosti 
implikovat někdo, kdo má silnou imitační pozici, neboli nejlepší imitátor4 
ve skupině. Takový člověk má moc ovlivňovat ostatní. Právě tento člověk 
nebo skupina lidí může začít šíření memů, v tomto případě memu o tom, 
že mutilace chodidel či pohlavních orgánů je špatná. Lidé se na tomto 
základě však nerozhodnou pro opuštění zvyku proto, že by osobně došli k 
úsudku, že praktika je pro někoho závadná, ale proto, že imitují právě 
nejlepšího imitátora. 
 
                                           
4 Ten už ostatně prokázal dříve, že je mocný právě tím, že byl úspěšným imitátorem a 
ostatní jej následovali. 
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1.2 Biologický determinismus aneb je skrytá ovulace výhodou či 
nevýhodou? 
        Je samozřejmě zajímavé sledovat například sexuální chování 
nejvyšších primátů a poté jej porovnávat s projevy sexuálního chování lidí 
a hledat v něm společné rysy, jak činili nejdříve etologové, po nich 
sociobiologové a nyní evoluční psychologové. Tito vědci ale podle našeho 
názoru přikládají přílišný důraz na biologickou složku lidského potenciálu 
a na chování zvířat, z kterého pak analogicky odvozují aspekty chování 
lidského, a na tomto základě vysvětlují činnosti všech společensky žijících 
živočichů včetně člověka. Podle jejich názoru jsou veškeré prvky, 
komplexy, praktiky, instituce a artefakty lidské kultury vesměs biologické 
fenomény mající výhradně biologickou podstatu. Tak staví naši filozofii, 
ideje, myšlenkový svět, umění, technologie, vědu striktně do roviny 
biologické, což je podle našeho názoru a s největším respektem k takto 
orientovaným vědcům, přinejmenším příliš jednostranné a zjednodušující.  
      S některými závěry jejich zkoumání můžeme však souhlasit, ale ve 
výsledku toto prizma nepracuje v dostatečné míře s potenciálem lidské 
kultury jako svébytného prostředí, které si člověk vytvořil v procesu 
adaptace k prostředí přírodnímu. Právě svébytnou kulturou se člověk liší 
od zvířat, a proto nelze na člověka absolutisticky aplikovat způsoby, jež 
využívají zvířata, byť by se jednalo o nejvyšší primáty, naše nejbližší 
příbuzné. Bronislaw Malinowski by jistě doplnil, že „předlidská 
antropoidní rodina byla spojena instinktivními či vrozenými pouty, na něž 
mohla působit individuální zkušenost, ale nikoliv vliv tradice, protože 
zvířata nemají jazyk, zákony ani instituce. V přírodním stavu je páření 
samce a samice řízeno selektivním sexuálním pudem a probíhá pouze 
v době říje.“ (Malinowski, 2007 str. 132).      
        Některé závěry biologicky orientovaných vědců jsou ale aplikovatelné 
i na studium člověka z ryze kulturně deterministického hlediska. Vytváří 
tak opodstatněnou a vyváženou syntézu, která by mohla s trochou 
nadsázky znít jako skutečnosti se blížící výsledek. Pro náš záměr lze 
vyzdvihnout například biologicky odůvodňovanou teorii vzniku skryté 
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ovulace a jejích důsledků na vznik monogamie nebo slavnou Dawkinsovu 
teorii reprodukční evoluce v zájmu sobeckého genu, v jehož prospěch se 
koná závod genů o reprodukční úspěch. Tyto teorie skvělě pracují ve 
prospěch syntézy biologického základu, který zde jako neustále přítomná 
konstanta pracuje na udržení chodu vývoje, a kultury, jež má ve stejnou 
dobu také svojí autonomní, neméně důležitou sféru vlivu, která se 
projevuje hlavně v určování podoby aktuální sociální reality.  
 
1.2.1 Teorie skryté ovulace a vzniku monogamie 
          V úvodu knihy Sex, time and power Shlain píše: „Dějiny lidstva by 
mohly být napsány z toho hlediska, které říká, že muži strávili posledních 
stopadesát tisíc let tím, že se snaží znovu získat nadvládu či převahu, 
kterou nad ženami ztratili, když jsme se jako druh oddělili od Homo 
erectus5.“ (Shlain, 2004 str. 15). Toto tvrzení musíme číst ale v určitém 
kontextu. Shlain se na rozdíl mezi ženou a mužem, na dominantní roli 
nedívá skrze genderové brýle, ale přeneseně na tuto problematiku nahlíží 
jako přírodovědec a lékař z ryze biologické perspektivy. Spatřuje evoluční 
výhodu ženy v její evolučně získané schopnosti ovlivňovat svoji 
reprodukčnost skrze skrytou ovulaci. Žena na rozdíl od samic ostatních 
druhů, nedává na odiv svou ovulaci, tedy období, kdy se vylučuje vajíčko 
a je možné otěhotnět. Až na malé výjimky totiž všechny samice procházejí 
zřetelnými obdobími sexuální receptivity a zvýšené sexuální činnosti, 
během nichž jsou silně puzeny k páření. „Tyto episodické vrcholy samičí 
sexuální touhy jsou jedinečně načasovány tak, aby se překrývaly s její 
ovulací.“ (tamtéž, str. 15). Samci, kteří předtím nejevili o páření se samicí 
zájem, jsou nyní nabuzení samičími signály k páření. „Dospělé samice 
většiny savčích druhů používají nejrůznější prostředky, aby nápadně 
inzerovaly tu krátkou fázi svého reprodukčního cyklu, kdy ovulují a lze je 
oplodnit. Tato inzerce může být vizuální (zarudne oblast kolem vaginy), 
čichová (vylučování význačného pachu), sluchová (vydávání příznačných 
                                           
5Tento údaj není zcela správný, protože dnes se převážná většina paleontologů shoduje 
na tom, že vývojovým článkem mezi Homo erectus a dnešním Homo sapiens sapiens byl 
nejméně Homo sapiens, pomineme-li Homo neanderthalensis. 
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zvuků) nebo behaviorální, tedy vyjádřená osobitým chováním (samice se 
krčí před dospělým samcem, vystrkujíc vaginu).“ (Diamond, 2003 str. 19).  
         Je s podivem, že jen u samic6 lidského druhu se ovulace nekryje  
s obdobími sexuální receptivity, naopak ženě tato období sexuální 
činnosti chybí. Žena totiž může pociťovat touhu k sexu prakticky 365 dnů 
v roce, a tedy sexuálně žít nepřetržitě, i během těhotenství či po 
menopauze7. Jinými slovy řečeno, lidská samice neprodělává zřetelné 
období říje, protože ona je v období říje neustále. To dává ženě určitou 
sexuální výhodu, protože krátké období plodnosti, které nastává okolo 
ovulace, je obtížně zjistitelné nejen pro ni, ale i pro její partnery. „Sexuální 
vnímavost ženy není omezena jenom na vlastní čas plodnosti, ale pokrývá 
celý její mentruační cyklus nebo jeho většinu. Z toho plyne, že k většině 
lidských kopulací dochází v době nevhodné pro početí. Účelem lidského 
sexu je tudíž zejména radost a potěšení, nikoli pouze oplodnění.“ (tamtéž, 
str. 21). Lidé mají potenciál dělat sex přavážně pro zábavu. 
        Nejdůležitější výhodou pramenící ze skrýté ovulace lidské samice je 
fakt, že jako jediná může odmítnout sex během své ovulace. Rozhodne se 
podle své svobodné vůle, a ne podle neovladatelného sexuálního puzení 
typického pro ostatní druhy. Na tomto základě se dá říci, „že žena je 
prvním zvířetem, zahrnujeme-li obě pohlaví a všechny druhy, které je 
schopno rozhodnout se, zda zůstane v celibátu, pokud se tak rozhodne.“ 
(Shlain, 2004 str. 19). Toto tvrzení bylo a stále je v určitých tradičních a 
tradicionalistických společenstvích v různých částech světa kulturně 
popíráno. Žena je paradoxně považována za morálně nezpůsobilou ovládat 
svoji sexualitu i svoji reprodukčnost. Je až s podivem, kolik kulturních 
praktik a pomůcek bylo vymyšleno proto, aby se zamezilo ženě svobodně 
projevit svou vůli k sexualitě. O tomto ale podrobně až ve třetí části. 
        Při hledání původu a možného evolučního důvodu ke vzniku a 
rozvoji skryté ovulace u lidských samic se názory různí. Postupem času 
byla vyslovena řada hypotéz snažící se o vysvětlení tohoto získaného 
                                           
6 Podobné závěry byly zjištěny ještě u samic šimpanzů bonobů a delfínů, u nichž sex a 
reprodukce bývají často odděleny. 
7 Menopauza je naprosté zastavení plodnosti, které následuje po klimakteriu, které trvá 
mnohem kratší dobu, než bylo předcházející období. 
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fenoménu a jejichž znění závisí hlavně na pohlaví autora. Například teorie 
prostituce, kdy žena vyměňovala sex za kus masa v loveckosběračských 
společnostech, nebo teorie upevnění vztahu mezi partnery, která říká, že 
žena byla stvořena pro potěšení muže, aby ho byla schopna kdykoliv 
sexuálně uspokojovat, jsou za vlasy přitažené sexistické báje, které v 
dnešním myšlení už ztratily své místo. Existují také teorie žen, vědkyň, 
například antikoncepční teorie Nancy Burleové, která operuje se strachem 
z bolesti a nebezpečnosti lidského porodu, nebo teorie vyhnutí se 
infanticidě Sarah Hrdyové, kdy žádný muž ve skupině neví, jestli je otcem, 
a proto má nejmenší zájem udělat chybu a zabít svého potomka se svými 
geny.  
       Další, tentokráte o rovnoprávný pohled se snažící teorií je hypotéza 
biologů Kathariny Noonanové a Richarda Alexandra říkající, že skrytá 
ovulace vznikla v důsledku potřeby ženy upoutat si monogamně muže. 
V případě, kdyby žena ovulaci nějakým způsobem inzerovala, by muž 
v důsledku evoluční nutnosti předat svoje geny co nejefektivněji v rámci 
reprodukční úspěšnosti, mohl mít záměr po pohlavním styku, po němž by 
si mohl být jist, že splnil účel oplodnění, ženu opustit a snažit se oplodnit 
ženu další, a tak předat ještě více svých genů. Nebo by si mohl být jist 
tím, kdy je jeho partnerka schopná otěhotnět a zdržoval by se u ní jen 
v tomto období, přičemž v ostatních dnech by mohl hledat další 
partnerku, která by mu byla schopna dát potomka, anebo naopak by si 
mohl být jist, že může parnerku nechat doma samotnou, aniž by musel 
mít starost, že ji oplodní jiný muž v jeho nepřítomnosti. Podle Noonanové 
a Alexandra je tak skrytá ovulace evoluční výhodou pro ženy, které 
přináší to, že její partner tak zůstává jen s ní, protože si nemůže být nikdy 
jist, kdy je možné ji oplodnit8. Pokud chce dál předat svoje geny a být tak 
evolučně úspěšný, musí se s partnerkou milovat tolikrát, jak jen to je 
možné, aby se zvýšila šance na její otěhotnění. Stejně tak musí zůstat 
                                           
8 Podle teorie rodičovských investic biologa Roberta Triverse (1976) je toto zájem ženy 
proto, že když se lidské mládě z celé živočišné říše rodí pro samostatný život nejméně 
vybaveno, snaží si muže připoutat, aby sdílel náklady a výdaje energie na výchovu 
společného potomka. Podle další teorie žena tak podvědomě muže klame, protože 
v zájmu jeho genů je oplodnit co nejvíce různých žen.   
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doma proto, aby ženu mohl hlídat před jinými muži. Ženino tělo je tak 
rozhodující v sexuálním životě lidí. Výhody jsou ale na všech stranách 
zúčastněných. Žena si tak zajistí muže, který s ní zůstává po celou dobu, 
stará se o ni i její děti. Muž si zase může být jist, že partnerčiny děti jsou 
nositeli právě jeho genů, a ne genů jiného muže.      
       Z této hypotézy, která má své určité opodstatnění, na druhé straně 
může vycházet příčina sociální kontroly sexuality žen, určité nadvlády 
muže nad ženou. Proto nejspíš vznikla ženská obřízka, infibulace (zašití 
poševního otvoru většinou po odstranění klitorisu a labií minora i 
majora), zvyk zahalování žen nebo nutnost výhradní panenské čistoty 
před sňatkem a další restriktivní pravidla a imperativy kladoucí důraz na 
ženskou umírněnost a cudnost. Muži si tak nárokují výhradní právo na 
své ženy a pojišťují si genovou příslušnost jejích potomků. „Oprávněný 
stihomam týkající se otcovství postihuje muže stejně jako samce všech 
ostatních druhů živočichů s vnitřním oplodňováním. Muž, jenž si zvolí 
péči o děti, riskuje, že svým úsilím může nevědomky napomáhat přenosu 
genů některého soupeře. Tento biologický fakt se skrývá v pozadí mnoha 
odpudivých praktik, jimiž si muži v různých společenstvích snažili zaručit 
své otcovství tím, že všemožně omezovali příležitosti svých manželek 
k sexu s jinými muži.“ (Diamond, 2003 str. 54). 
 
1.3  Biologicky podmíněné instinkty versus kulturní vzorce 
v sexuálním chování 
 
        Předešlé teorie lze aplikovat i na svět sexuality v rámci 
socikulturních celků. Pohlavní aktivita a potažmo rozmnožování totiž už 
ze své podstaty vychází z biologie a ve všech kulturách je postavená na 
stejném základě a geneticky se předává v čase. Na druhé straně projevy 
sexuálního chování a sexuální kodexy toto chování upravující vycházejí ze 
specifičnosti kultur, mohou, ale nemusí se shodovat v určitých prvcích, 
jsou variabilní, dají se formovat a jsou též proměnné v čase, ale přenášejí 
se pouze negeneticky, generačním předáváním v rámci enkulturace a 
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socializace. “Antropologové mohou přesně určit prostředky, jimiž každá 
generace ukládá své zkušenosti a uchovává je pro generace budoucí. Tyto 
prostředky představují soubor materiálních předmětů, tradic a ustálených 
způsobů myšlení, který nazýváme kulturou. [...] Člověk je jejich tvůrcem, 
zároveň je však jimi utvářen.” (Malinowski, 2007 str. 130). 
        František Vrhel rozděluje studium sexuality na studium sexuální 
kultury a na studium či hledání univerzálních základů lidské sexuality. 
Sexuální kultura bývá podle něj definována jako „komplex vzorců, jež 
tvarují, strukturují a kontrolují veškeré projevy sexuality, a to od narození 
do smrti u všech členů společenství. Každá sexuální kultura je jištěna 
v dvojím ohledu, jsouc jednak zakotvena v možnostech a omezeních 
biologického dědictví, jednak vázána vnitřní soudržností a logikou dané 
kultury jako celku.“ (Vrhel, 2002). Nabízí se zde otázka, zda a do jaké 
míry může kultura a sociální normy a regulativy určovat biologický kořen 
lidské sexuality. Mají v lidské společnosti v sexuálním životě poslední 
slovo pravidla a restrikce určené kulturou, nebo biologický sexuální pud? 
Co je určující silou, která jedince formuje? „Sociálně formovaná sexualita 
na nás působí i v momentech, kdy si to neuvědomujeme, nebo které za 
sexuální primárně nepovažujeme. Může ovlivňovat naše vnímání krásy, 
toleranci vůči odlišnému chování. […] Biologické tu hraje velmi 
podstatnou roli, ne však výlučnou.” (Fafejta, 2004 str. 96).   
       Pokud bychom byli přesvědčeni o výlučnosti biologických podnětů, 
popírali bychom schopnost jedince uvědomovat si sebe sama, ovládat své 
chování, mít svědomí či zodpovědnost. I sexuální vzrušení9 totiž mohu 
potlačit či posílit na základě sociální reality, ve které se nacházím. 
Společnost nám za pomoci sociálních norem, hodnot či vzorců chování 
říká, jaké jednání je přípustné, co by po něm mělo následovat, nebo za 
jakých okolností musíme své chování změnit. Pro doplnění můžeme uvést 
Vrhelovu citaci, „ač jsou schopnost sexuálního vzrušení a schopnost 
heterosexuálního pohlavního styku u dospělých socializovaných lidí 
                                           
9 Sexuální vzrušení se paradoxně zahrnuje do sexuálních pudů či schopností 
podmíněných ryze biologicky. 
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základní složkou lidské přirozenosti10, kulturní očekávání ve smyslu 
úrovní a míry sexuálního vzrušení a naplnění jsou velice proměnlivá z 
důvodu rozdílných socializačních praktik.” (Vrhel, 2002 str. 17). Podle 
Bergera a Luckmanna byla jednou z prvních institucionalizovných 
součástí života ve společnosti právě sexualita. Byla tak podřízena sociální 
kontrole. Pro společnost je totiž důležité určit, kdo může s kým sexuálně 
žít, jaká existují sexuální tabu. Biologický pud tak získal sociální rozměr, 
nabyl na předvídatelnosti a regulovatelnosti (Berger a Luckmann, 1999). 
     Také podle memetiky to, co utváří finální podobu lidské sexuality, jsou 
memy a memplexy, něco, co existuje nad rámec biologie a genů. Přesto 
memy s geny vždy spolupracovaly a stále ještě spolupracují, ale postupem 
vývoje, kdy se svět stává globalizovanějším a změny v něm probíhají 
mnohonásobně rychleji než na počátcích lidské historie, získávají memy 
navrh. „Po většinu těchto dlouhých evolučních věků si naši předkové 
mohli zahrávat jen s hrstkou memů: žili v relativně prostém společenském 
uspořádání, vzdálené skupiny spolu komunikovaly jen minimálně. Dnes 
však je všechno jinak. Nejenže světem cirkuluje mnohem víc memů, ale 
navíc se změnily způsoby, jimiž se předávají a šíří.“ (Blackmoreová, 2001 
str. 161).  Geny například kooperují s memy při vertikálním přenosu, ale 
při horizontálním už dochází k určité nezávislosti na genech, „a jakmile se 
horizontální přenos velmi rozšíří, mohou se memy osvobodit od genů.“ 
(tamtéž, str. 162). Tato teorie je velice přínosná i k pochopení sexuality a 
sociálního chování okolo sexuality.  
      Jak už jsme několikrát uvedli, sexualita vychází ze své podstaty 
z biologie, ale u lidí je formovaná kulturou. Pokud memy spolupracují 
s geny v rámci vertikálního přenosu, těží z toho obě strany. Memy jako 
imperativ cudnosti, tabuizace premaritálního a extramaritálního sexu žen, 
hlídání a izolování žen před ostatními muži (tedy kulturně opodstatněná 
pravidla) fungující v rámci vyšších memplexů (například náboženství), to 
vše zároveň slouží i ku prospěchu genů (tedy biologii), jejich předání a 
evolučnímu úspěchu. Protože v minulosti lidé žili více izolováni uvnitř 
                                           
10 Dalo by se říci, že jsou biologicky dané, že se jedná o biologickou konstantu, kterou 
sdílíme se zvířaty. 
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svých sociokulturních celků, nedocházelo k tak intenzivnímu 
horizontálnímu přenosu jako dnes, memy se tedy šířily převážně 
vertikálně z rodičů na děti, a tudíž tradice a kulturní zvyklosti byly 
pevnější a stálejší. To platí i dnes v tradičně orientovaných společnostech, 
které se brání horizontálnímu šíření memů, ale jejich snažení je 
vystavováno masivnímu náporu nových, úspěšnějších a adaptabilnějších 
memů11. „Tato úvaha napovídá, že prastará sexuální tabu se rozplynou 
nikoli v důsledku industrializace a společenské prosperity jako takových, 
ale se zintenzivěním horizontálního přenosu.  […] Intenzitu horizontálního 
přenosu lze měřit mnoha nepřímými indexy, například celkovou 
gramotností, dostupností telefonů, rozhlasových přijímačů a osobních 
počítačů. Přímo je horizontální přenos kvantifikovatelný průměrnou 
velikostí sociální skupiny nebo počtem kontaktů, které jedinec udržuje 
s osobami vně své nejbližší rodiny.“ (tamtéž, str. 166).  Tyto hypotézy 
Blackmoreové mohou přinést vysvětlení, proč nefunguje předpoklad 
multikulturního předpokladu západních zemí, když se domnívají, že 
pokud poskytnou přistěhovalcům z kulturně odlišných oblastí lepší 
bydlení a lepší životní standard, že se automaticky asimilují do cílové 
společnosti. V praxi je tomu ale naopak, tyto skupiny, protože se z části 
dobrovolně a z části nedobrovolně izolují od většinové společnosti, se 
neintegrují, a tak nadále slýcháme v televizních zprávách o 
nepochopitelných příbězích mladých dívek, které byly obřezány, nebo 
ženách, jež byly zavražděny ze cti kvůli domnělému cizoložství či ztrátě 
panenství, nebo na ulicích potkáváme zahalené ženy v hidžábech a 
nikábech.   
 
 
 
 
 
 
                                           
11 Dnes jsou nejmarkantnějším příkladem muslimské komunity žijící v zemích západní 
Evropy.  
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2 TEORIE SOCIÁLNÍ KONTROLY 
 
      Sociální kontrola je souhrnný termín označující všechny mechanismy, 
jež zajišťují řád a stabilitu ve společnosti, reguluje tendence v chování 
jednotlivce tak, aby příliš nevybočoval z konformity a pravidel daných 
společností. Dalo by se říci, že také upravuje vztahy mezi ženami a muži. 
Sociální kontrolu lze vymezit i jako soubor všech prostředků institucí a 
procesů, existujícím v určité společnosti, jimiž celek zajišťuje konformitu 
k přijatým hodnotám, normám a pravidlům. Jak napsal Jaroslav Skupnik 
„Největší úsilí vynakládají lidé na to, aby světu udělili smysluplný řád a 
aby tento řád svým chováním udržovali. Kdyby tak nečinili, svět by se 
rozpadl do chaosu, ve kterém by nebylo možno chování ostatních rozumět 
a bezpečně je předvídat.“ (Skupnik, 2007 str. 242). Univerzálním 
prostředkem k zajištění kontroly je proces socializace a enkulturace. 
Mnoho mechanismů sociální kontroly je transkulturních, tedy lze je 
sledovat v kulturách, které spolu zdánlivě nemusí mít mnoho společného. 
Hlavním tématem této práce je sociální kontrola v rovině sexuality, a to 
zejména sexuality žen. Imperativ cudnosti je v transkulturní perspektivě 
jedním z takových mechanismů, kterými společnost kontroluje sexualitu 
a reprodukci žen. 
     Sociální kontrolu můžeme rozdělit na tzv. vnější a vnitřní, vnější pak 
ještě dále na kontrolu formální a neformální. Vnitřní kontrola spočívá ve 
vytvoření systému zábran u jednotlivce, v průběhu procesu socializace, 
kdy jedinec postupně interiorizuje soubor sociokulturních regulativů 
(norem, hodnot, pravidel a vzorců chování), jež jsou v dané společnosti 
uznávány, a kontrola na něj po celý život jako vnitřní hlas působí. 
     Vnější kontrola má jedince v procesu socializace utvrzovat 
v konformních způsobech jednání a odrazovat od nekonformních 
(odchylných, deviantních). Neformální kontrola je vykonávána především 
ze strany rodiny, ale i z řad přátel, známých a vrstevníků. Formální 
kontrola je vykonávána prostřednictvím institucí a reprezentují ji 
například škola, úřady, soudy, policie nebo náboženské kodexy. V 
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tradičních společnostech funguje hlavně tento druh sociální kontroly, 
který se opírá především o mocný systém zvyků a obyčejů a socializaci 
svých členů. Náboženství v těchto společnostech hraje jednak roli 
neformální kontroly, ale také kontroly formální12.     
      
2.1 Sociální kontrola sexuality 
        Sexuální pud je silným biologickým pudem, který v určité míře 
sdílíme s našimi předky i se zvířaty. Lidská kultura ale usiluje o 
potlačování, usměrňování a regulování tohoto silného pudu. Podle 
Bergera a Luckmanna byla jednou z prvních institucionalizovných 
součástí života ve společnosti sexualita. Byla tak podřízena sociální 
kontrole. Pro společnost je důležité určit, kdo může s kým sexuálně žít, 
jaká existují sexuální tabu. Biologický pud tak získal sociální rozměr, 
nabyl na předvídatelnosti a regulovatelnosti (Berger a Luckmann, 1999). 
Lidská sexualita je tedy v každé společnosti světa vždy sociálně 
kontrolována a stává se tak společenskou a kulturní záležitostí všech. 
Společnost kontroluje sexualitu pomocí sociokulturních regulativů, tedy 
norem a imperativů, a zavádí tak sexuální morálku. Dá se souhrnně říci, 
že většina společností do určité míry usměrňuje sexualitu svých členů do 
instituce manželství, v jehož rámci uděluje nově narozeným členům 
společnosti potřebnou identitu. Jak uvádí Murphy, „všechny společenské 
systémy omezují a řídí sexuální aktivitu tak, aby sloužila politickým a 
společenským účelům. Zvláštní nařízení a omezení týkající se ženské 
sexuality zajišťují nejenom to, že děti se narodí v rámci společensky 
uznávaného manželského svazku, ale také svazují a omezují ženskou 
pohlavní výkonnost.“ (Murphy, 2004 str. 68). 
       Zároveň platí určitá tvárnost a plasticita sexuální morálky v různých 
kulturách světa. Co je totiž v jedné kultuře normální a přirozené, může 
být v jiné tvrdě sankciované. „Každá kultura však musí zajistit alespoň v 
minimální míře fyzické přežití a reprodukci svých členů. Pravidla 
                                           
12 Zejména v nesekulárních a nábožensky založených státech (např. v Íránu, kde je 
nošení čádoru, tedy zakrytí ženy od hlavy až po paty na veřejnosti, vyžadováno i právně a 
neuposlechnutí je formálně sankciováno). 
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sexuálního chování jsou závislá na řízení a uchovávání stability sociální 
struktury a tím i fungování a existenci společnosti.” (Skupnik 2002, str. 
24). Struktura a hloubka systému kontroly společnosti a její míra 
prostupnosti vůči inovacím a novotám reflektuje, zda se jedná o 
společnost represivní či permisivní, přičemž termíny permisivnost a 
represivnost tvoří dva protipóly stupnice. Dá se říci, že to, zda je kultura 
permisivní, či represivní lze například sledovat na tom, jaká pravidla 
aplikuje na své členy v oblasti sexuality a oblastech s ní spřízněnými, jako 
je morálka, etický přístup k tělu a tělesnosti, důraz na imperativ 
cudnosti, jak v chování, tak způsobu odívání na veřejnosti, postoj 
k premaritálnímu sexu a cizoložství nebo etickému přístupu k prostituci. 
Tyto oblasti se dají formálně obecně aplikovat na celou společnost, na 
všechny její členy, tedy na muže i na ženy. 
  
2.2 Sociální kontrola žen a jejich sexuality 
        Specifická se sociální kontrola stává v kontextu ženské otázky, čili 
v kontextu sociální kontroly žen, přičemž kontrolovány jsou ženy a 
zejména jejich sexualita. Zejména ve společnostech, kde muži a vlastnosti 
jim připisované mají vyšší status a jsou zde dominantní silou, lze jasně 
pozorovat sklon ke zvýšené kontrole žen. Přemýšlíme-li v rámci toho, co 
bylo napsáno výše, totiž že sociální kontrola se odehrává na úrovni vnitřní 
a vnější, formální a neformální, nelze říci, že těmi, kteří kontrolují, jsou 
výhradně muži, ale také samy ženy v roli matek, sester, tchýní, 
kamarádek, sousedek, učitelek atd. Tato kontrola tedy probíhá v celé 
společnosti, je samoobnovitelná a zároveň i sebeplodící (toto bude 
rozvinuto v rámci teorie nadvlády mužů Pierra Bourdiera). Sociální 
kontrola žen a její pravidla se tak stávají v mnoha společnostech jakýmsi 
ukazatelem a mírou sexuální morálky celé společnosti. Nabízí se však 
otázka, kdo tato pravidla vymyslel, kdy to bylo a na základě jakých 
důvodů, příčin či předpokladů se v průběhu evoluce vyvinula. Tyto otázky 
jsou silně spjaty s tématy, kterými se zabývá věda z genderového 
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hlediska, z hlediska teorie sociálního konstruktivismu a kulturního 
determinismu.  
     Věda z genderového hlediska zkoumá společnost v horizontu vztahů 
mezi muži a ženami a rozdílných společenských rolí, které přisuzují 
každému pohlaví jiné cíle. Obvyklý styl výchovy děvčat předurčuje jejich 
budoucí pozici ve společnosti. Společensky definovaná sociální role ženy 
navíc implikuje fixaci na určité sociální oblasti a omezení přístupu 
k jiným, pro ženy podle obecného názoru sociálním oblastem nevhodným. 
Na tomto základě lze zkoumat i sexualitu různých kultur a zejména 
sociální kontrolu žen. Nerovnost mezi pohlavími se přitom prohlubuje o to 
více v sexuální oblasti, kde jsou ženy vystavovány daleko přísnější 
kontrole, než jsou vystavováni muži. Ženy a jejich sexualita jsou 
v převážné většině společností podrobeny zejména neformální sociální 
kontrole, jejíž rámec představuje sexuální závislost ženy na muži. Přitom 
nejspíše platí, že čím komplexnější kultura, tím složitější systém kontroly.  
Ženy nejsou jen objektem zvýšené neformální kontroly, nýbrž i 
jejími nástroji. Tuto kontrolu vykonávají častěji a intenzivněji než muži, 
obzvláště pak na svých dcerách, čímž na ně přenášejí omezený přístup 
k veřejné sféře, který jim byl v průběhu jejich vlastní socializace také 
odepřen. Zejména v tradičních společnostech funguje přísnější sociální 
kontrola dívek ze strany rodičů a ostatních sociálních institucí dbajících 
zejména na dívčinu pověst ve společnosti. Příčinu lze hledat ve společností 
přijaté sexuální morálce, jež má vliv na přísnější dohled nad sexuálním 
chováním dívek a žen.  
V posuzování přestupků a v uplatňování mechanismů kontroly platí 
pro dívky a chlapce dvojí metr. Instituce dohlížející na formální sociální 
kontrolu mají tendenci posuzovat přestupky proti skupinové morálce 
přísněji u žen než u mužů. Výchova děvčat je orientována na jejich 
konformitu s ženskou rolí. Ženám se ve většině kultur přisuzuje 
pečovatelská role, která by měla být vykonávána v hranicích, bezpečí a 
izolaci domova, kdežto muži jako ochranitelé a poskytovatelé prostředků 
obživy se mohou svobodně pohybovat ve veřejné sféře. Toto rozdělení rolí 
je charakteristické pro tradiční společnosti od neolitické revoluce.  
Sexualita a sociální kontrola žen v transkulturní perspektivě  
Lenka Hadravová 
 
28 
 
Četná studia a pozorování společností, jež dnes nazýváme 
primitivní, nebo spíše lovecko-sběračské, prokázala z tohoto hlediska 
postavení a práce žen. Zejména zajímavá je teorie o podílu ženské a 
mužské práce na získávání kaloricky hodnotnější potravy, která naprosto 
vyvrátila smýšlení o dominantním přínosu mužovy práce na zajištění 
potravy pro rodinu. Jelikož průměrný muž nedokáže ulovit masitou kořist 
pokaždé, když se vydá na lov, je tudíž jeho rodina vydána napospas 
náhody a štěstí, které se na lovce usměje. Žena-sběračka se naopak 
věnuje sběru semen a plodů či kokosového tuku každý den, přinese proto 
na rodinný stůl potravu každý den. Sice mají semena a plody v porovnání 
s masem méně kalorií, ale po přepočtu kalorií na den, kupodivu vyjde, že 
žena denně přinese na stůl více kalorií než muž (Oakley, 2000). 
 
2.3 Teorie sociálních rolí 
 
2.3.1 Socializace a gender socializace 
Socializace se všeobecně používá jako označení procesu začleňování 
jedince do společnosti, na jehož závěru by mělo dojít k tomu, že si jedinec 
osvojí sociální návyky, hodnoty, dovednosti a sociokulturní regulativy, 
které jsou pro život a přežití v dané společnosti nezbytné. Na konci tohoto 
procesu by se tedy z jedince měla stát kulturní bytost, která přijala za své 
hodnoty ve společnosti uznávané. 
Pojem genderu vyjadřuje společenskou kategorii, kterou lidé 
konstruují na základě biologického pohlaví. Přisuzují mu určité 
charakteristiky, jež by se daly shrnout do dvou hlavních kategorií 
maskulinity a femininity a tvoří tak předpoklady, které jsou v každé 
kultuře přijímány za obecně platné či správné. Lidé na nich potom 
„zakládají svůj rozdílný, někdy vysloveně protikladný, přístup k osobám 
mužského a ženského pohlaví.“ (Renzetti, a další, 2003 str. 20). Tím tvoří 
tzv. genderové stereotypy, které označují soubory a schémata, jak by se 
člověk daného pohlaví měl chovat či vypadat. V zájmu soudržnosti a 
vnitřní integrity kultury a také jedince se tato obecně přijímaná schémata 
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mají předávat v rámci socializace tak, aby jedinec získal identitu v rámci 
společnosti, v níž žije. „Mnozí lidé mužského i ženského pohlaví se ve 
skutečnosti stereotypním obrazům vymykají. Někdy se na takové případy 
pohlíží příznivě, častěji se však nekonformní jednotlivec označuje jako 
deviantní, abnormální či zkažený a podle toho se s ním také nakládá.“ 
(tamtéž). 
Gender socializace je specifickým pojmem, který označuje 
socializaci do stereotypem určených rolí, jež jsou pro muže a ženy odlišné. 
Popisuje tak rozdíly, kterými společnost přispívá k formování mužské a 
ženské identity. Neustále probíhají výzkumy zaměřené na zjišťování 
podílu biologické (genetické, vrozené) a kulturní (naučené) složky na 
utváření sexuální a genderové identity jedince. Výzkumy Margaret 
Meadové, která studovala dospívání a sexualitu primitivních kmenů 
potvrzují, že kulturní realita hraje obrovskou roli. Ve svém studiu 
ukázala, že představa našeho civilizačního okruhu13 o ženských a 
mužských rolích není jediná možná a že existují i společnosti, ve kterých 
jsou ženám připisovány z našeho pohledu rysy maskulinní a mužům 
naopak femininní. Mužská a ženská identita jsou kulturně relativní 
kategorie, které jsou navíc kulturně deterministické. Každá společnost 
pak věří, že právě její vymezení genderu (vlastnostmi a chováním 
spojeným s obrazem muže nebo ženy) odpovídá biologické dualitě pohlaví.  
I když existují odpůrci této teorie, zejména v řadách přírodovědecky 
orientujících se vědců a také v řadách sociobiologů, teorie Meadové 
započala důležitou revoluční diskusi, která přinesla alternativní pohled na 
to, co je mužská a ženská identita, jaké jsou a měly by být role mužů a 
žen ve společnosti, alternativu k biologickému determinismu. 
Odstartovala také diskusi o relativitě nazírání na postavení žen ve 
společnosti, jež trvá dodnes. 
                                           
13 Která vychází hlavně ze strukturálně funkcionalistického paradigmatu, které pohlíží 
na rozdělení rolí podle biologické odlišnosti muže a ženy, která je vrozená. Tradiční 
mužské a ženské role vznikly podle funkcionalistů pomalou evoluční změnou a jsou 
vymezeny podle ženské reprodukční schopnosti rodit a kojit děti, proto vykonává, nebo 
by měla vykonávat práce týkající se domácnosti a péče o rodinu. 
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Výzkumy ukazují, že přístup matky k dítěti se liší již od 
novorozeneckého věku, v závislosti na tom zda jde o chlapce, či holčičku, 
a už nevědomě, či zcela cíleně. Chlapcům a děvčatům jsou nabízeny jiné 
druhy hraček a jsou v nich pěstovány ty vlastnosti, které jsou považovány 
u daného pohlaví za nutné, vzhledem k očekávaným životním rolím. 
V současnosti jsou tedy v naší kultuře u mužů podporovány zejména 
rysy, které jsou považovány za maskulinní. Jimi jsou například agresivita, 
síla, odvaha, sklon k dobrodružství, podnikavost, extroverze, bojovnost, 
schopnost sebeprosazení či samostatnost. U žen jsou podporovány 
vlastnosti, jako je citlivost, empatie, introverze, pasivita či podřízenost, 
které jsou současně považovány za rysy femininní. 
Podle Claire M. Renzettiové jsou dívky výchovou vedeny k toleranci 
a altruismu, chlapci k tomu, aby se uměli prosadit a získat vedoucí 
postavení. Tyto postoje a žádoucí formy chování sociální role mužů a žen 
se během vývoje, který hledal efektivní fungování lidské společnosti 
prostřednictvím dělby práce a sociálních rolí, zafixovaly ve vědomí lidí tak 
silně, že se přenášejí z generace na generaci. Sociální účelnost dnešního 
rozdělení na svět mužů a žen kritizuje Ann Oakleyová, podle které 
„sociální účelnost (v podobě rodinného štěstí), může být krycím 
pojmenováním konzervatismu, v jehož jménu se mohou připouštět četná 
zla.“ (Oakley, 2000). Podobně soudí i Karen Horneyová, podle které nejsou 
vzory chování pro ženy ničím jiným než souborem požadavků, jež kladou 
muži ženám. A je otázkou, zda jsou kulturně dané sociální role 
spravedlivé. 
 
2.4 Kulturní konstruktivismus a gender 
        Kultura ve svém atributivním smyslu vyjadřuje základní univerzální 
vlastnost, která je vlastní jen lidskému rodu (Soukup, 2004). V lidské 
společnosti jsou lidé tvůrci svého vnitřního světa, v němž si přizpůsobují 
přírodní prostředí tak, aby vytvořili takové prostředí, které je pro ně 
přirozené. Jsme tvůrci světa, jemuž se zároveň podřizujeme. Kultura je 
výtvorem člověka a člověk je výtvorem své kultury, v jejíž objektivní realitě 
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žije. Lidský druh a všechny variace jeho přirozenosti v podobě kultur, 
které planeta Země pojme, si bez výjimky vytváří variace prostředí tak, 
aby v přírodě přežily pokud možno pohodlně. Toto může být nazváno 
jednou z antropologických konstant, které jsou zde stále přítomné. Jinými 
slovy lidé si neustále vytvářejí určité kulturní konstrukce tak, aby 
porozuměli prostředí, ve kterém žijí, a aby mohli v tomto prostředí vůbec 
přežít, přičemž podoba této objektivní reality se děje různým tempem. 
Sociolog Fafejta sice tento konstruktivismus popisuje v rámci vědy o 
společnosti, ale jsem přesvědčena, že je toto aplikovatelné i na kulturní 
konstruktivismus a analogicky s ním souvisí. “Role matky jako 
vychovatelky se nemusí měnit po staletí či tisíciletí. Představa, jak má 
matka vychovávat, se mění s každou generací. Konstrukce je otevřený 
proces, který nemá počátku ani konce. Představy, jak naplňovat roli 
matky, se mohou neustále proměňovat. Přitom není zpochybněn základní 
předpoklad instituce mateřství: to, že matka děti vychovává.” (Fafejta, 
2004 str. 20). 
     Právě pro zdůraznění kulturní konstrukce sexuální odlišnosti se 
používá pojmu gender. “Tento pojem vyjadřuje, že vlastnosti a chování 
spojované s obrazem muže a ženy jsou více formovány kulturou a 
společností nežli  biologickou determinací. Na rozdíl od pohlaví, které je 
univerzální biologickou kategorií, gender ukazuje, že určení rolí, chování a 
norem, které se vztahují k ženám a mužům, je v různých společnostech, v 
různých obdobích, rozdílné.“ (Dohnalová, a další, 2006 str. 235).  
      Obsah genderu se však mění a vyvíjí. Jde o roli, ke které může každý 
přiřadit vlastní obsah, přičemž jej nelze axiologicky hodnotit. Je však 
zásadní, že tento obsah je různý v různých kulturách. Každý jedinec 
ovládaný svou kulturou se už od narození učí těmto obsahům a je po něm 
vyžadováno se podle nich řídit, přičemž si tento jedinec gender jako 
takový neuvědomuje, bere jej jako přirozený atribut pohlaví. Gender a 
pohlaví většinou splývá. Gender je pro člena kultury daná přirozenost a 
přirozený atribut pohlaví. Bere maximálně v potaz pouze biologické 
pohlaví a spojuje jej s kulturou předepsanými identitami a rolemi. 
Předepsané atributy biologického pohlaví v podobě identit a rolí jsou tak 
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“normálním” chováním, vzorcem, podle kterého je nutné se chovat v 
zájmu zachování celistvosti a řádu ve společnosti. “Každé větší narušení 
genderových stereotypů s sebou nese nebezpečí, že nebudeme pochopeni, 
že narušíme daný řád, a tak se staneme pro tento řád nebezpečnými nebo 
alespoň podezřelými.” (Fafejta, 2004 str. 36).  
      Toto je pro náš účel nejdůležitější tvrzení, poněvadž na jeho základě 
můžeme získat ambici vysvětlit vytrvalost a dlouhodobé trvání určitých 
restriktivních prvků kultur, jako je například silné dodržování cudnosti 
žen ve spektru kultur. Potřeba být součástí nějaké skupiny, která nás 
ochrání, poskytne zázemí, pocit bezpečí a možnosti přežití je 
pravděpodobně silnější než idea svobody či sebevyjádření a sebeurčení 
individua. Toto je o to více platné například v arabských komunitách, 
jejichž restriktivní charakter, je opodstatnitelný ve způsobu jejich soužití, 
soužití nomádů. Zde platilo tvrdé pravidlo, že jedinec vyhnaný z komunity 
v nehostinné poušti sám jen stěží přežil. Tato síla potřeby žít ve skupině 
může být také zdůvodněním silného řádu, který upravuje vztahy ve 
skupině. Ale o tom až v dalších kapitolách. 
      Dalším bodem zkoumání vztahů žen a mužů z hlediska míry restrikce 
v genderovém aspektu jsou tzv. sexuální scénáře. Zahrnují například to, 
jak se druhému dvořit nebo jak se k němu chovat eroticky a sexuálně. 
Jsou to věci, které se učíme v průběhu socializace v rámci výchovy v 
rodině, někdy i ve škole, z literatury, ale hlavně z médií nebo od svých 
přátel. V každé kultuře se vyskytují typy scénářů. “Heterosexuální 
scénáře jsou součástí pop-kultury – hudebních klipů, knížek a dnes 
především časopisů, filmů a televize (včetně reklamy).” (Fafejta, str. 98). 
Lze se domnívat, že “V sexuálních scénářích se odráží, jak velkou moc 
mají ve společnosti muži a jak velkou ženy. Říkají-li scénáře, že žena má 
být podřízenou a pasivní bytostí, která má pouze trpně přistupovat na 
mužovy požadavky, je pravděpodobné, že postavení žen ve společnosti 
nebude nejlepší.” (tamtéž, str. 99). Fafejta přirovnává nerovnoprávné 
postavení mužů a žen ve společnosti k obdobnému postavení 
heterosexuálů a homosexuálů ve společnosti. “Předmětem veřejně 
projevovaného heterosexuálního zájmu bývá většinou žena, jejíž gender je 
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spojován s pasivitou. Pokud se bude zájmu bránit násilím, bude s velkou 
pravděpodobností považována za narušenou, hysterickou osobnost.” 
(Fafejta, 2004, str. 99). 
 
2.5 Dominance mužů jako sociální řád – přirozený fakt, či kulturní 
konstrukce? 
 
        Patriarchát (slovo složené z řeckého patér, což znamená otec, a arch, 
což znamená vládnout, v doslovném překladu znamená „vláda otce“) je 
forma společnosti, kde vládne muž (otec nebo obecně samec) nebo muži 
(tzv. patria potestas). Muži v takové společnosti si činí exklusivní nárok na 
mocenský, ekonomický a lidský potenciál společnosti. Jejich činnosti a 
vlastnosti se zpravidla považují a cení výše než činnosti a vlastnosti žen. 
Původně pojem patriarchát popisoval sociální systémy založené na 
autoritě muže - otce jako hlavy rodiny. Patriarchát je užíván v řadě 
případů, kdy je třeba popsat stav mužské dominance, a to nejen nad 
ženami, ale také nad strukturou společenských vztahů obecně.  
   V evolucionistickém pojetí Lewise Henryho Morgana patriarchát jako 
rodové zřízení následoval matriarchát. Na rozdíl od matriarchátu, v němž 
se předpokládala promiskuita jako jediný vztah mezi mužem a ženou a 
vztah matky a dítěte jako jediný vztah příbuzenství, byl patriarchát 
prezentován jako společnost, kde muž jako hlava rodu má jediný přístup 
k ženám a veškeré sociální vztahy vyplývající z příbuzenství se vztahují 
k otci (Malina, 2009). Takto formulovanou teorii patriarchátu jako zásadní 
vývojové stadium převzal od Morgana Engels, později také Weber a 
podobné znění můžeme najít i v teoriích formulovaných Freudem či 
Malinowskim. Je nutno podotknout, že existence matriarchátu v takové 
historické posloupnosti nelze s určitostí potvrdit. Podle Engelse hlavy 
patriarchální rodiny kontrolují ženy jako nástroje pro reprodukci 
potomků, proto je v jeho teorii společenská pozice ženy (na rozdíl od 
pozice muže) dána fyzickými předpoklady. Engelsem vytvořená struktura 
byla převzata Marxem, který na její kritice založil celou teorii 
společenského řádu. Problém byl v napětí, jež bylo vyvoláno Marxovým 
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historickým materialismem (třídní změna osvobodí ženy od útisku) a 
biologicky založenou Engelsovou úvahou. Marxův materialistický přístup 
říká, že materiální struktury definují vztahy mezi muži a ženami, zatímco 
radikální feministický přístup (Daly, Millet) toto tvrzení obrací a tvrdí, že 
to jsou naopak patriarchální hodnoty, na nichž je tvořen vztah mezi muži 
a ženami. V 70. letech 20. století přinesla druhá vlna feministického hnutí 
pohled na patriarchát jako na pojmový aparát jak symbolický, tak 
materiální, díky němuž je společenská podřízenost žen udržována, a 
zaměřila se na gender spíše než na příbuzenský vztah.  
 V takto patriarchálně a patrilineárně uspořádaných společnostech 
dochází většinou i k patrilokalitě, což znamená to, že se oddaný 
manželský pár usídlí v rodině muže. Dívka, která přijde do nové rodiny, se 
tak odpoutá od své mateřské rodiny a stává se součástí rodiny manžela, 
přičemž skoro vždy platí, že její pozice je slabá a v hierarchii rodiny stojí 
na nejnižší úrovni ze všech členů takové rodiny. Musí poslouchat a chovat 
se submisivně vůči manželovi, své tchýni i tchánovi. 
 
2.5.1 Matrilinearita není matriarchát 
      Je nutno podotknout, že patriarchální pohlavně - gendrový systém 
není striktně univerzální jev. Existují společnosti, a antropologické a 
etnografické studie přispěly k jejich nalezení a popsání, v nichž tyto 
institucionalizované vzorce genderové diferenciace jsou více rovnostářské, 
nebo vyloženě matrilineárně založené, přičemž ale musíme rozlišovat mezi 
matrilinearitou a matriarchátem. V současné antropologii se má za to, že 
bylo prokázáno, že pravý matriarchát, tedy analogie k patriarchátu, který 
můžeme sledovat na společnostech (tato práce se těmito převážně zabývá) 
dneška i minulosti, v historii neexistoval.  
    Je ale záhodno říci, že toto je otázka úhlu pohledu, z kterého na 
společnost nahlížíme, protože mocenská struktura patriarchátu a 
matriarchátu byla porovnávána pouze z hlediska veřejné, oficiální či 
reprezentativní moci, což ale celý problém posunuje do schémat myšlení v 
rámci takového symbolického modelu, jenž je příznačný právě pro 
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společnost, kde větším statusem a charakteristikami, které tento status a 
prestiž vytvářejí, oplývají právě muži, nebo alespoň zkonstruovaný gender 
muže. Byly popsány společnosti, v nichž se jako symbol moci profilují jiné 
vlastnosti než moc a síla. To je ale stále předmětem rozsáhlých 
antropologických debat, které nejsou hlavní náplní této práce. Zajímavou 
látku studia takového druhu předkládá Margret Meadová, která se ve 
svých knihách zabývá různorodými statusy žen a relativitou pojetí 
důležitosti určitých rolí, jež patriarchální společnosti považují za pevně 
dané. Její práce, jakkoliv kritizovaná, přináší důležitý úhel pohledu na 
společenský řád, který byl v době jejího pozorování jiný, a přináší tak 
potřebnou variabilitu a mnohost, ale také relativitu názorů na postavení 
ženy nejen v primitivních společnostech, ale i v té naší. Možná skutečnost 
neexistence úplného matriarchátu v historii totiž nezavdává sebemenší 
příčinu degradování ženské role, k čemuž neustále po celém světě 
bezdůvodně docházelo a stále dochází. 
  Na druhé straně matrilineární, matrifokální či přeneseně avunkulární 
společnosti jsou takové společnosti, kde jméno, hmotné statky či prestiž 
rodiny se předává mezigeneračně s matky na dceru nebo z matčina bratra 
na její děti v případě avunkulárního systému. Žena má zde zpravidla vždy 
lepší a váženější postavení, vycházejícího z přirozeného aspektu ženy jako 
roditelky potomků a často také z práce, kterou vykonává a jež je zde 
vysoce ceněna i symbolicky. Pro náš účel je zajímavé říci, že v takto 
orientovaných společnostech je sexualita žen spíše permisivní, 
v porovnání se společnostmi dominovanými muži není tolik kontrolována, 
vůbec nebo jen v malé míře se zde vyskytuje důraz na panenství a 
cudnost a porušení zákazu premaritálního těhotenství není tolik 
sankciováno a žena není ostrakizována jako v patriarchálních 
společnostech. Pro doplnění ještě uvedeme citaci Miroslava Králíka o tom, 
že „ekonomická nezávislost žen na mužích může pramenit z pomoci 
příbuzenstva, ze státního přerozdělování financí nebo z osobních ambicí a 
pracovního úspěchu konkrétní ženy. Nejjasnějším příkladem jsou 
matrilokalní a matrilineární společnosti zahradnické, kde má žena nejužší 
vztahy se svými ženskými příbuznými a kde jsou ženy zodpovědné za 
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většinu potravinové produkce. Pro tyto společnosti je typická nezávislost 
žen a naprostý nezájem společnosti o ženskou cudnost.“ (Králík, 2007 str. 
136). 
  Tento typ společnosti byl a stále je bohatě zastoupen v pestré mozaice 
kultur a národů světa. Matrilineární společnosti můžeme najít na 
africkém kontinentu, u ghanských Akanů, nomádských Tuaregů14, stopy 
po matrilinárním způsobu předávání prestiže a bohatství existují i ve 
starém Egyptě, s čímž může být i spjata matrilinearita Izraelitů, která sice 
není předepsána či zapsána v Tóře (Starém zákoně), ale židé ji udržují 
dodnes. Dokonce některé nomádské předislámské kmenové společnosti 
Arabského poloostrova praktikovaly matrilineární právo. To dnes zavdává 
příčinu sporů o to, zda Mohammed opravdu zlepšil situaci arabských žen, 
což tvrdí právě dnešní muslimové. Také v Evropě existuje matrilinearita, u 
Sicilanů či Basků, ale také v mytologiích, například u Řeků, Slovanů, 
Keltů, Irů či Britů. Nejvíce zastoupena je však v asijských národech, kde 
je i dnes široce praktikována. Ve staré Číně, do začátku vlády dynastie 
Shang, se jméno a původ odvozovaly po matce, dnes je matrilinearita stále 
přítomna u minoritních kmenů jižní a západní Číny, např. kmen Yao nebo 
Mosuo (Na), který ale byrokracie imperiální Číny zahrnuje pod větší 
skupinu Naxi.  Snad nejvíce antropologicky prozkoumán je areál 
Melanésie, kde nejslavnější jsou Malinowského Trobroanďané či 
sumaterští Minangkabau.  
  Bronislaw Malinowski se v dnes už klasické a neméně slavné práci 
zabývá právě melanéskými společnostmi, zejména Trobrianďany, kteří 
praktikují právě mateřské právo, a komparuje důsledky na psychiku 
členů a průběh takového řádu s řádem patriarchálním, zejména v západní 
Evropě. I když spousta jeho závěrů byla postupem času překonána, stále 
jich je řada platná a inspirující. Přes opozici k Freudově teorii 
oidipovského komplexu, který stojí u vzniku kultury a je příčinou 
patriarchálního řádu, nabízí alternativu v mateřském právu, kde je 
                                           
14 Ženy zde sice nezastávají veřejné role, ale muži si jejich názoru váží a podle něj se 
rozhodují, tím se stávají velice vlivnými osobami, které tak zasahují do veřejného života a 
také mohou dosáhnout velkého hmotného bohatství. 
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oidipovský komplex odbourán a stává se tak ne příčinou, ale vedlejším 
produktem kultury. Otec totiž v tomto uspořádání není nucen být 
autoritou a vládcem, ale v důsledku toho, že nepředává majetek a prestiž 
rodiny na své potomky, ale na potomky své sestry, má vyrovnaný prostor 
na emotivní vztah plný pozitivních citů ke svým dětem. „Role 
melanéského otce se v tomto stadiu od role evropského patriarchy velmi 
liší. […] Není hlavou rodiny, nepředává rodový původ svým dětem a ani 
nezaujímá roli hlavního živitele. To od základů mění jeho právní 
postavení, a tím pádem i vztah k manželce. […] Dokonce ani na sexuální 
život nepohlíží domorodý zákon a zvyklosti jako na manželčinu povinnost 
a manželovo privilegium, jako je tomu v případě naší společnosti.“ 
(Malinowski, 2007 str. 35). 
 
2.5.2 Patriarchát:  androcentrické vnímaní světa a přirozené obranářství 
muže 
          Domníváme se, že rozdíly mezi pohlavími nejsou přirozeností. 
Jejich vnímaní v lidských kulturách se totiž děje na bázi symbolizace a 
podle předem připraveného, socializací nabytého schematického 
uvažování. Tato schémata (scénáře) jsou v dané společnosti jasně a jistě 
ukotvena a jsou pro všechny členy jednoduše dostupná a předávají se 
z generace na generaci v rámci socializace, kdy je jednotliví aktéři 
přijímají a aktualizují ve svém konkrétním jednání. Jedná se tedy o 
kulturní konstrukci. Murphy vtipně na paradox dominance mužů reaguje: 
„Kdyby byli muži opravdu tak přirozeně dominantní, tak by nepotřebovali 
tolik kulturních pomůcek, jakými jsou například tajné mužské 
společnosti, předvádění virility a agresivity a vůbec veškeré chování, které 
je možné shrnout pod výrazy ‚sexismus‘ a ‚mužský šovinismus‘.“ (Murphy, 
2004 str. 70). Malinowski zase kritizuje patriarchální řád z hlediska 
psychologického dopadu na členy takové rodiny, hlavně na děti. 
„Otcovské právo má lví podíl na příčinách rodinného konfliktu tím, že 
zaručuje otci společenské nároky a privilegia, která nejsou úměrná jeho 
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biologickým sklonům ani lásce, již je schopen svým dětem dát a vyvolat.“ 
(Malinowski, 2007 str. 37). 
     Jakým způsobem sociální systém ospravedlňuje existenci takového 
řádu? Jak funguje takto postavený sociální řád, řád nadvlády muže? 
Pierre Bourdieu na základě svých empirických výzkumů alžírských 
kabylských berberů vytvořil zajímavou teorii patriarchálního sociálního 
řádu, který je podle něj aplikovatelný i na naše evropské myšlení 21. 
století. Podle něj „představují určitou paradigmatickou formu 
‚falonarcistního‘ vidění a androcentrické kosmologie, jež jsou společné 
všem středomořským společnostem a dodnes přežívají – v dílčím a jakoby 
rozpadlém stavu – i v našich vlastních poznávacích a sociálních 
strukturách.“ (Bourdieu, 2000 str. 10). Popisuje model sociálního řádu 
založeného na mužské nadvládě a mechanismy jeho fungování, 
sebelegitimizace a sebereprodukce. Mužské pojetí sociální skutečnosti 
legitimizuje vztah nadvlády tím, že jej činí součástí lidské přirozenosti, 
která se zdá být předem daná a na člověku nezávislá. Sociální rozdíly 
mezi pohlavími jsou prezentovány jako funkce „přirozených“, biologických 
rozdílů v konstituci mužského a ženského těla. Bourdieu ale namítá: 
lidská (biologická) „přirozenost“ není ničím jiným než naturalizovanou 
sociální konstrukcí. Takto sociálně zkonstruované tělo je pak použito k 
legitimizaci sociálního řádu založeného na mužské nadvládě. Anatomické 
rozdíly jsou vydávány za přirozený důvod sociálního rozlišování mezi rody, 
a tak rozdílnost schémat jednání, která jsou nabízena mužům a ženám, je 
ospravedlňována tím, co je samo plodem těchto  
schémat, rozdílností těl. Arbitrární (a společností vytvořené) principy 
dělení sociálního světa jsou tak předkládány jako přirozené (na přírodní 
danosti založené), a proto legitimní. „Pohled společnosti vytváří 
anatomickou diferenci a tato sociálně vytvářená diference zároveň slouží 
onomu sociálnímu pohledu za základ a záruku jeho zdánlivé 
přirozenosti.“ (tamtéž, str. 13). Pozice žen je však v tomto systému 
bezvýchodná, protože i ženy hodnotí a vnímají realitu podle schémat, 
která jsou výplodem mužské dominance. Tak vzniká sebeplodící kruh 
domnělých daností, které všichni ve společnosti dodržují. Sociální vztah 
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nadvlády nepotřebuje být udržován ani fyzickým nátlakem, jde spíše o 
symbolické násilí. Podřízenost žen těchto společností je totiž vepsána do 
schémat vnímání, hodnocení a jednání, které používají i ony samy. 
Ženská poddanost je spontánní a zároveň vynucená, je součástí 
každodennosti. 
 Tato teorie je nesmírně důležitá pro pochopení sociálního řádu 
například v muslimských společnostech, přináší hlubší záběr vysvětlení 
pevnosti řádu, který hledá své opodstatnění v symbolizaci. Proč se ženy 
některých společností i dnes, v globalizovaném světě, kde ženy již dávno 
dosáhly a prosadily svou hodnotu, chovají podřízeně a poddaně. Tuto 
otázku rozvineme v dalších kapitolách zaměřených na sociální kontrolu 
sexuality žen v rámci imperativu cudnosti. 
 
2.6 Sexuální kodexy a regulace sexuality 
        Každá kultura má svůj sexuální kodex jako soubor norem a 
regulativů zavazujících členy obou pohlaví k jeho dodržování, přičemž 
existence sexuálního kodexu je příznačná pro každé společenství. 
Sexuální kodexy společenství jsou vlastně systémy symbolů, jež odrážejí, 
a pomocí nichž můžeme také číst, ideje a hodnotové orientace kultur. „Je 
zjevné, že některé kultury mají rozsáhlejší katalog těchto výrazů než 
kultury jiné, v některých je sexuální kodex ve srovnání s jinými veřejnější, 
což zjevně může souviset se známou typologií, či spíše dichotomií 
sexuálních kodexů a přeneseně rozlišením celých kultur na restriktivní a 
permisivní.“ (Vrhel, 2002 str. 37). „Obecně lze říci, že co je v jedné 
společnosti normální, může být v jiné tvrdě sankcionalizované.“ (Skupnik, 
2002 str. 24). 
      Je to právě kultura, kdo ukládá členům dané společnosti příslušné 
normy a sociokulturní regulativy, které řídí projevy sexuálního a 
erotického chování a vytyčuje pravidla každodenního chování v rámci 
dané společnosti. „Každá společnost reguluje lidskou sexualitu, před 
manželstvím i v manželství tak, aby dosáhla cílů nezbytných pro svou 
existenci.“ (Skupnik, 2002 str. 13). Podle Bergera a Luckmanna byla 
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jednou z prvních institucionalizovných součástí života ve společnosti 
právě sexualita. Byla tak podřízena sociální kontrole. Pro společnost je 
totiž důležité určit, kdo může s kým sexuálně žít, jaká existují sexuální 
tabu. Biologický pud tak získal sociální rozměr, nabyl na předvídatelnosti 
a regulovatelnosti (Berger a Luckmann, 1999). 
      Sexualita je sociálně formována především na úrovni zákazu, ale za 
určitých okolností nám společnost sexualitu může i přikazovat. 
Společnost také spoluurčuje, co je sexuální a co ne. Praktiky, které jedna 
kultura považuje za sexuální, druhá chápe úplně jinak. To, co by v naší 
společnosti bylo stíháno jako pedofílie, tedy kriminální sexuální čin, může 
být v jiné nezbytnou součástí vzdělávacího a iniciačního procesu. Tato 
určitá relativita dokazuje, že sexuální kodexy, ať už jsou restriktivní, nebo 
permisivní, vycházejí z kultury a jsou tvořeny jako součást kulturní 
konstrukce a kulturou. Kultura určuje, co je dovoleno a co zakázáno. 
       V každé kultuře také můžeme sledovat určitá specifika a vlastní 
kritéria týkající se sexuálního života a vztahů mezi muži a ženami. Míra 
restrikce či veřejnosti projevu sexuality může být sledována na širokém 
spektru společností, přičemž je otázkou, co místo na pomyslné stupnici 
restrikce určuje. Základním činitelem přitom bývá symbolická složka 
kultury jako náboženství nebo mytologie, sociální rozdělení rolí, dělba 
práce apod. Tyto pro daný sociokulturní celek obecně platné symboly se 
profilují ve významech specifických a srozumitelných právě pro členy 
daného společenství. Na základě těchto významů vznikají potom nařízení 
zavazující obě pohlaví. „Každá společnost je postavena na 
institucionalizaci sexuality. Její sociální organizace je dána institucemi 
sňatku, manželství a rodiny. Základními kameny každého společenství 
jsou zákazy, předpisy a příkazy, které regulují sexuální život mezi muži a 
ženami. Vzhledem k tomu, že rodina je zároveň ekonomickou jednotkou, 
která má sloužit k obživě a distribuci majetku mezi manželi, jejich dětmi i 
širším příbuzenstvem, je ekonomické a sexuální jednoznačně spjato.“ 
(Justoň, 2003). To vysvětluje mechanismy, které působí například 
v patriarchálních společnostech, kdy je sexualita žen sociálně 
kontrolována skrze imperativ cudnosti, zákazu premaritálního a 
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extramaritálního sexu atd. Jak uvádí Murphy, „všechny společenské 
systémy omezují a řídí sexuální aktivitu tak, aby sloužila politickým a 
společenským účelům. Zvláštní nařízení a omezení týkající se ženské 
sexuality zajišťují nejenom to, že děti se narodí v rámci společensky 
uznávaného manželského svazku, ale také svazují a omezují ženskou 
pohlavní výkonnost.“ (Murphy, 2004 str. 68). 
      Určitým symbolem majícím vitální význam pro život dané společnosti 
je i způsob oblékání a míra zakrytí stydkých či intimních míst důležitých 
a klíčových pro pojetí sexuality, přičemž každá kultura považuje za taková 
místa různé části těla. Také platí, že „neexistuje společenství, v němž by 
chování jeho příslušníků nebylo konstantně ovlivňováno sexuálním 
kódem nebo jeho prvky. To je možná nejzřetelnější v projevech cudnosti, 
etiketě správného oblékání a v celé řadě situací respektujících 
společenské konvence.“ (Vrhel, 2002 str. 37). 
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3 CUDNOST A GENDER  JAKO NÁSTROJ SOCIÁLNÍ 
KONTROLY  
 
      Cudnost, nebo spíše imperativ či norma cudnosti je jedním z nástrojů 
sociální kontroly členů společnosti. Je patrné, že v převážné většině 
kultur jsou to právě ženy, které jsou v porovnání s muži bezdůvodně a 
nesrovnatelně kontrolovány více. Právě na ženy se aplikuje dvojí metr a 
nerovnoměrné sankce při překročení nebo nedodržení této normy. 
Například ve všech společnostech, kde je nejdůležitější světový názor 
islámu, je právě cudnost ženy nositelem cti muže a potažmo celé rodiny. 
Jsou známy i z našeho pohledu neuvěřitelné příběhy, kdy žena jen při 
pohlédnutí na s ní nespřízněného muže, rozpoutala obrovskou mašinérii 
podezírání, které vedlo až k její smrti buď ukamenováním, nebo jiným 
prostředkem zabití vykonaného členem rodiny jako nutný akt očistění 
rodinného jména, neboli stala se obětí tzv. vraždy ze cti (angl. honour 
killing).  
     Právě naopak tomu je u matrilineárních, matrilokálních či jiných 
společností, kde hodnota ženy je daleko vyšší či se blíží rovnocennosti a 
kde žena má větší moc nad svou osobou a tělem, jak je tomu například ve 
státech dnešní severní Evropy či v melanéských kulturách. Tyto oblasti 
mají stejného jmenovatele v tom, že zde žena má přístup k ekonomickým 
statkům a produkci a dokáže tak dostatečně poskytnout zdroje sobě a 
svým potomkům bez mužova příspěvku. Jak píše Miroslav Králík 
„ekonomická nezávislost žen na mužích může pramenit z pomoci 
příbuzenstva, ze státního přerozdělování financí nebo z osobních ambicí a 
pracovního úspěchu konkrétní ženy. Nejjasnějším příkladem jsou 
matrilokalní a matrilineární společnosti zahradnické, kde má žena nejužší 
vztahy se svými ženskými příbuznými a kde jsou ženy zodpovědné za 
většinu potravinové produkce. Pro tyto společnosti je typická nezávislost 
žen a naprostý nezájem společnosti o ženskou cudnost.“ (Králík, 2007 str. 
136). Toto je skvělý příklad teoretického propojení ekonomické moci, 
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soběstačnosti s postojem společnosti k ženské cudnosti a sexuálnímu 
sebeurčení. 
       Cudnost jako součást širšího kontextu sociokulturních regulativů 
spoluvytváří obraz společnosti a reflektuje tak sexuální kodex daného 
sociokulturního systému. Pro hledání důkazů pro tvrzení, že každá 
kultura má svůj svébytný sexuální kodex, který ovlivňuje nejen sexuální 
chování příslušníků sociokulturního celku, nám poslouží pozorování 
projevů cudnosti, míry veřejnosti, sexuální morálky, pravidel slušného 
oblékání či pozorování společenských konvencí v těchto společnostech. To 
je klíčem k určení sexuálního kodexu a zjištění, zda se jedná o kulturu 
restriktivní, nebo kulturu permisivní. 
      „Pro všechny kultury nepochybně platí, že pohled na pohlavní orgány 
je potenciálně erotický, což vyžaduje, aby dospělí členové dané kultury 
respektovali určité formy cudnosti, zvláště jde-li o smíšenou společnost. 
Dokonce i v těch kulturách, kde příslušníci obou pohlaví chodí zcela nazí 
(nativní Austrálie), existuje určitá etiketa cudnosti. Tak se muži nikdy 
přímo nedívají na ženské pohlavní partie, sedící žena si zase zakrývá 
oblast mons veneris patou.“ (Vrhel, 2002 str. 37). „U novoguinejských 
Kwomů chlapci dostávají už od útlého dětství bití, když se podívají na 
ženské genitálie, zatímco děvčata jsou vychovávána, aby si nesedala či se 
nenakláněla tak, aby jim byly vidět pohlavní orgány. Pokud žena na 
veřejnosti spatří hocha s erekcí, je její povinnost praštit ho klackem přes 
penis.“ (Bishop, 1997).  
     Je nutno doplnit, že vedle pohlaví každá kultura považuje za erotické 
či cudné ještě některé další části těla. Muslimové například považují vlasy 
ženy za eroticky přitažlivé, a proto by si je žena měla cudně zakrývat. „V 
East Bay nosí dívky drobné obrázkové tatuáže, v dospělosti většinou na 
vnitřní straně stehen. Tyto tatuáže byly stejně pečlivě zahalovány jako 
genitální oblast, jsouce určeny pouze manželům nebo milencům, a když 
se muži bavili o sexu a erotice, byly právě řeči o ženském tetování 
pokládány za eroticky vzrušující.“ (Vrhel, 2002 str. 38). Na druhé straně, i 
když ve většině společností jsou ženina ňadra považována za erotická, 
existují i kultury, kde erotiku zkrátka neevokují. Dá se tedy říci, že 
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subjekt, který různé kultury považují za cudné, se liší, a proto je tento 
imperativ dán a předáván kulturou. A jelikož cudnost se vyskytuje jen u 
lidí, nemůže mít biologický základ. Je to tedy vyloženě jev sui generis. 
      Míra cudnosti či veřejnosti je soubor významů, které si daná kultura 
postupem času a vlivem působení dějin, geografických podmínek či jiných 
pro nás mnohdy nesrozumitelných dějů vytvořila proto, aby zachovala 
svou integritu a fungování. Tato pravidla se v dané kultuře musí 
dodržovat, přičemž složení a přesné znění toho, co se má dodržovat, je 
předáváno vždy sociální zkušeností z generace na generaci a někdy i 
psanou formou. Dodržování pravidel týkajících se míry veřejnosti a 
cudnosti patří k těm pravidlům, jejichž dodržování je hlídáno nejvíce a 
nejstriktněji. Pokud dojde ze strany jedince k porušení nebo k nedodržení, 
je dotyčný společností souzen.  
     Cudnost však nezahrnuje pouze pravidla slušného či správného 
oblékání, ale také zahrnuje morálku a každodenní projev jedince na 
veřejnosti vůči druhému pohlaví. Zahrnuje soubor pravidel i rituálů, které 
určují pohlavní role mezi muži a ženami či vztahy mezi nimi v soukromí i 
na veřejnosti nebo také společenský status a role s ním sdružené. 
Psychologický základ pojetí cudnosti souvisí s vytvářením kategorií a 
vnitřním vnímáním toho, co je slušné a neslušné, nebo také toho, co je 
cudné a necudné. Tyto kategorie se vytvářejí v raném dětství, mezi třemi a 
čtyřmi lety, během procesu socializace a přetrvávají v člověku po celý 
život. „U některých lidí je vše ,neslušné‘ úplně potlačeno a pravé hodnoty 
slušnosti nabobtnají v zatrpklou puritánskou ctnost nebo v ještě více 
odpudivé pokrytectví konvenční morálky.“ (Malinowski, 2007 stránky 38-
39). 
 
3.1 Cudnost v kontextu náboženských systémů 
        Je zřejmé, že vzhledem k obrovskému počtu náboženských směrů, je 
nemožné na tomto omezeném prostoru zkoumat normu cudnosti a její 
vztah k genderu ve všech náboženstvích. Omezila jsem okruh zájmu na tři 
náboženství, která jsou označována jako nejrozšířenější a nejvlivnější. 
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Jedná se o judaismus, křesťanství a islám. Všechna mají společného 
jmenovatele – jedná se o monoteistické víry s androcentrickým a 
androkratickým zaměřením, kde Bůh je mužského pohlaví, pocházejí ze 
stejné oblasti, mají i společný a propletený historický základ, a dalo by se 
říci i podobnou ideovou základnu. Ve vztahu k ženám jsou výsostně 
patriarchální, z čehož vychází jasný závěr týkající se přísnějších nároků 
na cudnost a sexuální umírněnost a bezmeznou sexuální loajalitu ženy 
k muži.  
        Znevýhodnění ženy v těchto systémech je naprosto markantní, což 
musí pociťovat i muži, kteří jsou paradoxně ti, co si užívají této 
nespravedlnosti. Přes psychologickou kontrolu, jež představuje strach 
z všemocného boha a imperativ cudnosti, který je přítomen ve všech třech 
zmíněných náboženstvích, je více či méně ženská sexualita a její projevy 
kontrolována. Pravidla cudnosti jsou sice předepsána i pro muže, ale 
v praxi se dohlíží zejména na dodržování těchto pravidel u žen. Je to žena, 
která si musí zakrýt vlasy nebo si je oholit. Je to žena, která musí 
neustále dbát na to, jestli je dostatečně zahalená, někdy musí dokonce 
skrývat i tvář, a je to žena, která musí při vstupu do kostela zakrýt hlavu. 
Žena je neustále v těchto náboženstvích zakrývána a tím izolována. 
Výchozím bodem, ze kterého tyto náboženství oficiálně vycházejí, je kniha 
Genesis, kniha stvoření. Judaismus i křesťanství se vztahují ke knize 
Genesis přímo, islám se v mnoha pasážích ke Genesis odvolává. V tomto 
příběhu byl nejdříve stvořen muž Adam, pro jehož slávu byla teprve 
potom z jeho žebra stvořena žena Eva jako jeho pomocnice. Eva poté 
podle příběhu svedla Adama k pojídání zakázaného ovoce, za což je 
postihl strašný trest boží v podobě vyhnání z ráje. Ženě poté bůh řekl: 
„Pod mocí muže tvého bude žádost tvá a on panovat bude nad tebou“ 
(Genesis, kapitola 3, verš 16). „Reference ke Starému zákonu jsou však 
jen vzdáleným východiskem. Důležitější je, jak představitelé jednotlivých 
monoteistických náboženství, resp. jejich odnoží, s tímto začátkem 
v dalším působení naložili.“ (Krejčí, 2009 str. 12).  
      Zkoumat pravidla a rozdělení rolí v náboženstvích není marginální 
záležitostí, ale naopak v dnešním globalizovaném a zrychleném světě, kde 
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mnoho lidí svými schopnostmi nebo znalostmi nestačí na pochopení 
rychlých změn, což způsobuje zmatení a pocit ohrožení, a upínají se proto 
stále více k náboženstvím pro odpovědi, je tento okruh zkoumání nadmíru 
aktuální15.  
 
3.1.1     Cudnost  z perspektivy judaismu 
               Míra cudnosti a potažmo celý sexuální kodex judaismu je jasně 
restriktivní. Židovské texty ukládají mnohá pravidla a zákazy týkající se 
sexuality, cudnosti či pohlavní čistotě. „Konkrétně dvacet osm příkazů a 
šedesát osm zákazů.“ (Stingl, 2006 str. 87). Ženy musí například do 
manželství vstupovat jako panny, je zakázán homosexuální i 
mimomanželský styk či onanie a celý soubor pravidel je věnován 
usměrnění vztahů s příbuznými a vyčlenění stupňů sexuálního přístupu 
k nim. Pro muže je tak absolutním tabu spát se svou matkou, sestrami, 
tetami či tchýní. Judaismus se však na druhé straně liší od mladšího 
křesťanství, které ale většinu pravidel sexuality z judaismu převzalo, 
v permisivním přístupu k sexu, který naopak podporuje, ale jedině 
v rámci legitimního manželství a za účelem rozmnožování. „[…] židovští 
vykladači bible neinterpretují první hřích jakožto demonstraci zlé povahy 
sexu. Adam a Eva spolu spali teprve poté, co odešli z ráje: jejich dědičným 
hříchem byla pouhá neposlušnost Bohu.“ (Bishop, 1997 str. 79). 
Judaismus na rozdíl od křesťanství nezná celibát. 
           Cudnost se v hebrejštině nazývá tznius nebo tzniut a očekává se 
hlavně od žen. Vedle stylu oblékání vyžadující cudné zakrývání, se týká 
také celkového chování a vystupování na veřejnosti a smýšlení a postojů 
vůbec, které by mělo být skromné a pokorné. Toto by však mělo být 
dodržováno oběma pohlavími, zejména při vzájemném vystupování či 
jednání, a potažmo vyjadřuje i vztah mezi pohlavími obecně. Stejně jako 
v islámu kolem cti se v judaismu vše točí kolem pokory a skromnosti, 
přičemž dodržování těchto pravidel je mnohem striktněji vyžadováno na 
ženách.  
                                           
15 Podle Cambridge University se v roce 2005 k nějakému náboženství hlásilo 88% 
světové populace. 
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TZNIUT A JEHO ZÁKLADY V TALMUDU     
           Hlavní pravidla usměrňující vztahy, chování a etiku vůbec, jsou 
zapsána jednak v tóře, tedy ve Starém zákonu, a v talmudu. Talmud16, 
jehož vytvoření trvalo několik set let a podílelo se na něm mnoho 
autorů17, je záznam ústní tradice, je to soupis diskusí rabínů, kteří 
rozprávějí nad židovskou etikou, právem a tradicemi. Stejně jako 
v islámských hadísech jsou vedle těchto diskusí uváděny příběhy pro 
dokreslení celkového podobenství. Talmud používá metodu indukce. Tzn., 
že řeší konkrétní problém nebo případ tím, že pro něj hledá řešení přímo v 
tanakhu. Vedle tanakhu, což je hebrejský název pro Starý zákon, je 
nejdůležitějším psaným kodexem, ke kterému se všechny komunity židů 
hlásí. Pro tradiční judaismus tvoří jádro náboženské autority. Někdy jsou 
výroky z talmudu obecně nazývany rabínskou moudrostí.  
       Talmud má dvě části: Mišna a Gemara. Mišna je psanou sbírkou 
ústního zákona  a Gemara je diskusí nad Mišnou a nad souvisejícími 
tanakhskými spisy často odbočující k jiným tématům a podrobně 
vykládající tanakh. Gemara je jedním ze základů pro ustanovení 
rabínského zákona a je často citována v ostatní rabínské literatuře. 
Talmud jako celek bývá stejně jako Mišna18 označován Šas (Šest pořádků 
Mišny). „Mišna, která je psaná v čisté a plynulé hebrejštině je rozdělena 
do šesti pořádků (Sedarim). Každý pořádek je rozdělen do traktátů 
(Massechot), kterých je celkem 63, zatímco obsah každého traktátu je 
uspořádán do kapitol (Perakim) a odstavců.“ (Epstein, 1959 stránky 122-
123).   
       V palestinském talmudu, v pořádku „Nahsim (ženy) se ukotvují 
zákony týkající se manželství a rozvodu, a ostatní předpisy řídící vztahy 
mezi mužem a ženou, stejně tak jako mezi pohlavími obecně. Stojí tam, že 
skromnost a pokora je jednou z charakteristických vlastností lidí 
židovského vyznání.“ (tamtéž, str. 123). Tzniut je zde rozebírán jako jediný 
                                           
16 Hebrejsky učit, učení 
17 Některé zdroje uvádějí až 3500 autorů  
18 Výroky v Mišně jsou jak anonymní (pokud názor není citován, pak často představuje 
„anonymní většinu“), tak i připisované konkrétním učencům. Tito učenci, kteří žili a 
působili v Izraeli v době od 1.st. př.n.l. až do počátku 3.st. n.l., se 
nazývají tanaité (aramejsky Tana'im), tj. „ten, kdo učí“ ale zároveň i „ten, kdo opakuje“.  
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možný pozitivní charakter židů, jediný možný způsob života věřících. „Víra 
v Boha taktéž pro člověka obnáší ochotu a připravenost poznat svoji 
závislost na Bohu a svoji nedostatečnost a slabost své pozice vůči němu. 
Živá představa této pravdy vede k pokoře, ke cti, která člověka chrání 
před nebezpečím pýchy.“ (tamtéž, str. 157). Jak již bylo řečeno výše, 
tzniut zahrnuje skupinu zákonů týkajících se cudnosti, platících stejně 
pro oděv, tak pro chování. V tomto kontextu je prý poprvé tzniut zmíněn 
prorokem Micahem: "[...]a kráčet pokorně (hatzne'a leches) se svým 
Bohem.“ V babylonském talmudu spojil rabín Elazar Bar Tzadok tuto 
prorokovu poučku o cudnosti a zdrženlivosti v oblékání a chování.      
 MÍRA VEŘEJNOSTI Z POHLEDU PŘEDEPSANÉHO ODĚVU 
       Zkoumání způsobu oblékání u židů není tak jednoduché. Jde 
zejména o to, že židé, stejně jako naprostá většina křesťanů, se v dnešní 
době stylem oblékání od většinové populace neodlišuje a ani se odlišovat 
nepotřebuje. Své židovství nedávají na odiv svým vzezřením. Neplatí to ale 
u židů ortodoxních, kteří svou etnickou a náboženskou příslušnost 
naopak chtějí dát najevo, a tak se stále oblékají jako před několika 
stoletími. Pro náš záměr se budeme zabývat hlavně jimi. 
      U ortodoxních židovských komunit si ženy musí zakrývat své hlavy na 
veřejnosti a někdy taktéž doma, v soukromí, protože věří, že mocný bůh je 
přítomen všude, a tak neustále sleduje jejich skutky. Předepsané 
pokrývky hlavy jsou šátek, klobouk, paruka nebo alespoň síťka, která by 
skryla většinu vlasů. Musíme také pamatovat na to, že existuje více 
odlišných stupňů pro oblékání závislých na ritech nebo sektě a každá 
taková skupina má svoji vlastní minhag hamakom neboli tradici komunity 
(Davis, 2010). Některé komunity, zejména ultraortodoxní charedim19 židé, 
jdou mnohem dál a předepisují svým ženám také zahalování loktů a 
nohou. V těchto ortodoxních komunitách by žena měla nosit halenku či 
triko, které pokrývá i krk, měla by nosit sukně pod kolena a bez rozparku. 
Kalhoty jako oděv určený jen pro muže se na veřejnosti nedoporučují, 
                                           
19 Nejkonzervativnější směr judaismu, název odvozen od slova charada, což znamená 
třes, bázeň. Proto se příslušníci tohoto směru někdy nazývají bohabojní, ti, co se bojí 
boha. 
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přičemž některé ženy jej nosí jen v soukromí pro jejich pohodlnost. Malá 
skupina žen je ve svém ultraotrodoxním smýšlení ještě extremističtější. 
Jsou zahaleny téměř od hlavy až k patě. Jen obličej a krk může být viděn. 
Některé by totiž na veřejnost nevyšly bez dlouhé bohatě nařasené sukně, 
která dosahuje až na zem tak, že zakrývá i nohy. Nevyšla by ani bosa, 
tzn., když není obuta, musí na nohou mít alespoň ponožky. Stejně tak by 
taková žena neměla používat pro odívání upnuté strečové materiály nebo 
průhledné látky, provokativní střihy nebo výrazné barvy. Toto je ovšem 
řečeno velice obecně, protože existují komunity, které například nosí jen 
hnědočerné barvy oděvů a některé se naopak vyhýbají některým barvám, 
jako např. červené, nebo považují tělové punčochy za neslušné. Když se 
tato ortodoxní žena provdá, oholí si hlavu a do smrti nosí paruku nebo 
šátek. Tato pravidla některé ortodoxní skupiny židů aplikují i na malé 
holčičky od tří let věku. Naopak ty židovské ženy, které se nehlásí 
k životnímu stylu ortodoxních židů, se velice rychle a benevolentně 
adoptují na módu a styl oblékání těch zemí, ve kterých žijí. 
      Stejně jako pro ženy mají ortodoxní židé také pravidla cudnosti pro 
muže. Vše, co by měla dodržovat žena, měl by muž též. Není povoleno 
nosit krátké kalhoty nebo košile či trika s krátkými rukávy, navíc je muž 
povinen zakrývat si temeno hlavy kipou či jarmulkou. Toto je povinnost 
pro chlapce od tří let. Ortodoxní židé ji musí od tohoto věku nosit stále a 
některé sekty dokonce přikazují svým členům s ní i spát. Umírnění věřící 
ji nosí jen při modlitbách. Muži řadící se do charedim komunity nosí na 
kipě (jarmulce) také klobouky. Tvar a velikost těchto klobouků 
symbolizuje příslušnost takového muže ke komunitě, a také lze říci, že 
ukazuje geografickou oblast, ze které rodina nebo sekta pochází. 
ZAHALOVÁNÍ HLAVY JAKO DŮKAZ CUDNOSTI, LÁSKY K MANŽELOVI A BOHU 
           Stejně jako v islámu si musí žena i v judaismu pokrývat hlavu. 
Rozdílem ale je to, že toto pravidlo dodržují jen ortodoxní skupiny židů. 
Ostatní věřící, jako konzervativní či reformní skupiny, toto pravidlo dnes 
jako zastaralé a neslučující se s moderním životním stylem na ženách 
neuplatňují. Ale i u ortodoxních skupin si nemusí hlavu zakrývat všechny 
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ženy. Jde o to, že jako indikace manželského svazku a toho, že žena není 
jaksi volná, musí mít po svatbě zahalenou hlavu, přičemž nemůže být 
vidět ani jeden vlásek. Její vlasy může vidět jen její manžel. Toto pravidlo 
se ovšem na rozdíl od muslimů nevztahuje jen na ukazování se na 
veřejnosti, ale také na teritorium domova. Žena musí mít zahalené vlasy, 
které jsou považovány za sexuálně přitažlivé20 i doma před svým 
manželem proto, aby neodváděla jeho pozornost od modliteb, kterým se 
musí věnovat, jelikož den zbožného žida by se měl točit kolem modlitby a 
studia Tóry. Proto by cudná manželka měla dbát i o cudnost manželovy 
mysli, tedy chodit zahalena nejen na veřejnosti, ale po většinu času i 
doma. Toto velice striktní pravidlo je u ultraortodoxních skupin 
umocněno tím, že si žena po svatbě dokonce vlasy kompletně oholí a nosí 
po zbytek života paruku.  
      Také při návštěvě synagogy se většinou požaduje zahalení vlasů u 
vdaných žen. Záleží ovšem na synagoze a pochopitelně i na času, kdy 
žena vstupuje do synagogy, přičemž pravidla pro oblečení, případně 
zahalení vlasů a chování jsou přísnější, přijde-li žena do synagogy na 
modlitbu nebo v průběhu modlitby. Vlasy svobodné dívky mohou zůstat 
odhaleny. 
ERVAH A KOL ISHA ANEB ŽENY, NEZPÍVEJTE 
          Ortodoxní židé mají jeden zvláštní zákaz týkající se cudnosti. Jedná 
se o to, že muž by neměl ženu slyšet, když zpívá. Tento zákaz se nazývá 
kol isha. Žena je totiž při zpěvu považována za nahou nebo snad ve stavu 
podobném nahotě, tzv. ervah. Jedná se spíše o to, že ženin hlas je při 
zpěvu krásný a svou libozvučností a atraktivitou muže svádí. Proto jako 
všechno sexuální by měl i hlas ženy být muži zakázán. Tento zákaz 
pochází z talmudu21, tedy byl vymyšlen rabíny někdy mezi lety 200-500 n. 
l.22 Dnes se ale názory uvnitř komunity na to, kdy a za jakých okolností 
by se tento zákaz měl dodržovat, různí. Někteří se domnívají, že by měl 
platit vždy a všude, podle některých by měl platit jen tehdy, když muž 
                                           
20 tzv. ervah 
21 V traktátu Berachot 24a 
22 Pochází od tzv. amorských učenců, což je název právě pro náboženské autority, kterým 
je připisováno autorství částí Talmudu, gemary.  
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recituje verše Tóry, zejména Shemu, což je naprosto nejdůležitější část 
Tóry, a která je vždy součástí a středovým bodem ranní i večerní modlitby. 
Právě v Shemě se vyjadřuje monoteistická podstata judaismu a 
absolutistický vztah židů k jedinému Bohu. Muž by proto vzhledem 
k důležitosti Shemy neměl být rozptylován ženským zpěvem. Je to také 
bráno jako možná urážka posvátné chvíle, která patří jen Bohu. Ve stejné 
části Talmudu jsou zmíněny i další části ženského těla, kterou jsou svou 
podstatou ervah: ženské nohy, ženský hlas a vlasy (Cherney, 2006). Proto 
je nutné tyto části zakrývat, protože jsou právě ervah, tedy sexuálně 
atraktivní. 
      V současné době se vedou debaty, jestli se tento zákaz má aplikovat i 
na záznam ženského zpěvu nebo třeba na zpěv, kde žena vystupuje ve 
smíšeném sboru společně s mužem, nebo na zpěv, kdy žena zpívá např. 
ukolébavky svým dětem nebo pohřební písně. Představitelé judaismu se 
ale vesměs shodují na tom, že kol isha je myšlen spíše pro zpěv ženy, 
který má ambici svádět muže záměrně, což se v těchto jmenovaných 
případech neděje, a proto by neměl být takový zpěv závadný. Jde tedy 
opět o sexuální podtext. Je spíše zakazováno poslouchat zpěv ženy, která 
zpívá se záměrem svádět, flirtovat. „Teoreticky muž může poslouchat zpěv 
své manželky a dcer, které ještě nemenstruují – v prvním případě, protože 
pár už je sezdán, a v druhém, protože je nepravděpodobné, že by se mezi 
dvěma tak blízkými příbuznými vyvinul nezákonný pohlavní poměr, 
zvláště když jeden z nich je dítětem.“ (Koskoff, 1993 str. 155). V judaismu 
ale to, že muž má zakázáno poslouchat sexuálně atraktivní zpěv ženy, 
neznamená, že by žena měla zakázáno zpívat úplně. Naopak, celá 
židovská kultura je prodchnuta ženským zpěvem, ať už se jedná o zpěv 
náboženský, nebo zpěv pro jiný účel. 
 
3.1.2 Cudnost z perspektivy islámu 
          Sexuální kodex muslimské společnosti je jasně restriktivní. 
V islámu je cudnost velice důležitá. Cudnost, a to zejména důraz na 
cudnost ženy, je pro muslimy zdrojem cti, proto lze ostatně také říci, že 
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toto je hlavním prvkem, kolem něhož se točí celá sexualita a každodenní 
život věřících vůbec. „Obecně se má za to, že mužovu čest střeží jeho žena, 
sestra, dokonce i matka. „V Pákistánu prý někdy k pohaně stačí, aby žena 
vyšla na práh, podívala se na cizího muže a on na ni. Muž a žena prý 
nejsou nikdy sami, třetím je vždy ďábel a urážka se smývá krví. Dívka, 
žena nemá ukazovat svou tvář, zejména je-li krásná. Ženská tvář i ženské 
vlasy budí mužovu touhu, hříšnou vášeň. Také budí závist a s tou 
přichází pomluva, proti které je rodina bezmocná, hlavně v malém 
společenství, na vesnici, kde lidé žijí napojeni jeden na druhého.“ 
(Jazairiová, 2005 str. 82). Dlužno doplnit, že také ženská krása vyvolává 
mužskou žárlivost. Zachovat cudnost také u muslimů znamená udržovat 
pohlavní styk s vlastními manželkami a případně s konkubínami. 
Necudností (zina) se podle koránu míní pohlavní styk mezi osobami, jež 
nestojí vůči sobě v zákonitém vztahu manželství nebo konkubinátu 
(Bellinger, 1998). Incest a znásilnění se považuje za smilstvo. Prokázané 
cizoložství ženy může mít za následek její doživotní internaci. „Proti těm z 
vašich žen, jež dopustí se hanebnosti, vezměte jako svědky čtyři z vás. A 
jestliže tito to dosvědčí, podržte ženy v domech, dokud je smrt nezavolá 
anebo Bůh pro ně nepřipraví nějaké jiné východisko.“ (Korán, 4:15). Žaloba 
proti ženě podezřelé z cizoložství musí být prokázána, jinak pomlouvače 
postihne trest. „Ti, kdož obviňují lehkovážné, ale věřící počestné ženy, 
budou prokleti na tomto i na onom světě a očekává je trest nesmírný.“ 
(Korán, 24:23).  Všechny tyto motivy jsou možné k vysvětlení této potřeby 
schovávat a izolovat ženu.   
        Richard Lewinson Morus ve své slavné knize Světové dějiny sexuality 
tvrdí, že tato opatření nemají kořeny v náboženství, ale v kulturních 
tradicích a přirozených vlastnostech mužů, kterými jsou žárlivost, 
panovačnost a silný pud k vlastnictví, jež jsou podle něj přítomny na 
všech kulturních stupních a jsou společné pro mnoho kultur. „Přestože se 
izolace v domě a zahalení mimo dům staly díky koránu náboženským 
předpisem, nemají vlastně náboženský charakter. Nesouvisejí nijak se 
základní myšlenkou islámu a s kultem. Jsou to sexuální opatření, která 
zdánlivě chrání ženy před necudnými pohledy, ale ve skutečnosti 
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ochraňují manželskou věrnost, to znamená sexuální vlastnictví muže.“ 
(Morus, 2007 str. 78). Dále říká, že „je pravděpodobné, že tato opatření 
existovala v Arábii a v celém Orientě už před Mohammedem, ale 
pokročilejší země je už odstranily, anebo podstatně zmírnily. Islám je opět 
zavedl a zanesl i do zemí, kde dřív neexistovala.“ (tamtéž).                 
        Muslimové tedy přikládají tělesné cudnosti nemalý, z našeho 
pohledu přehnaný důraz. Existuje ovšem několik názorů uvnitř samotné 
muslimské společnosti na to, do jaké míry a které části by se měly 
zakrývat, přičemž v současnosti jde převážně o debaty o cudnosti a 
restrikcích hlavně pro ženy. Tradiční pojetí islámu ukládá obecně všem 
věřícím, bez rozdílu pohlaví, se slušně a cudně oblékat. „Stydkými místy 
je u mužů vše mezi pupkem a koleny. Ženy musí mít zakryto celé tělo 
kromě obličeje a rukou od zápěstí. Tímto předpisem je vlastně dána 
norma, nakolik má žena chodit zahalena před cizími muži. Má mít zakryty 
vlasy, závoj přes obličej však klasické právní normy nevyžadují a mnoho 
moderních muslimských autorů zdůrazňuje, že jde o škodlivý zvyk z doby 
úpadku.“ (Kropáček, 1993 str. 97). Nicméně někteří muslimové jsou toho 
názoru, že norma cudnosti není omezena jen na způsob oblékání, ale 
zahrnuje také a především úmysly jednotlivce, takzvaný namus.  
       V některých mohamedánských společnostech si ženy musí zakrývat i 
obličej, nosí tak burku nebo nikáb. Toto je však považováno za přehnané, 
neopodstatněné koránem. Na druhé straně přesto, že předepsaná norma 
cudnosti je základem muslimské společnosti, některé státy toto 
nezakotvují v právním řádu země a nevyžadují to zákony. V těchto zemích 
jde tedy o ryze náboženskou normu, jejíž dodržování vyžadují tradice, ale 
není vymahatelná oficiálními zákony23. Představitelé společenské moci, 
kteří jsou zastánci striktního zahalování žen a jejich oddělování od mužů 
tvrdí, že tato opatření jsou pro dobro a bezpečí žen tak, aby nebyly 
sexuálně obtěžovány. Podle nich je tak chráněna jejich důstojnost, což se 
podle nich nedá říci o permisivním způsobu života na Západě, jenž ženy 
přímo vhání do náruče násilníků a zločinců, kteří je mohou zbavit nejen 
                                           
23 V současnosti kromě Iránu, Afghánistánu a Saudské Arábie všechny státu 
s majoritním muslimským obyvatelstvem 
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cti, ale i svobody. „V tomto případě se však ztráta svobody týká jen žen 
postižených protizákonnou činností otrokářů, zatímco v zemích, kde se 
uplatňuje tradiční islámské právo šaríja nebo kde přežívá většinová 
tradice hinduismu či jiných náboženských orientací, je nerovnoprávnost 
žen s muži (jinými slovy omezená svoboda žen) záležitostí žen všech.“ 
(Krejčí, 2009 str. 20). 
      Jak již bylo zmíněno, islámská tradice mužům přikazuje zakrytí všeho 
od pupku po kolena, což je přímo zaznamenáno i v koránu. Nicméně 
v některých muslimských společnostech jde míra cudnosti ještě dál a 
požaduje po mužích nošení jen dlouhých kalhot. V takových 
společnostech, a v tomto ohledu je jich většina, se pohlíží na muže 
v krátkých kalhotách jako na polonahé a neslušně oblečené. Není radno 
jen si tak vyjít na veřejnosti v pohodlných kraťasech. Další součástí 
slušného oděvu slušného muslima je speciální pokrývka hlavy, tzv. takija, 
není sice přímo předepsaná, ale věřící muži ji nosí prý proto, aby se víc 
přiblížili Mohammedovi, který ji také nosil stejně tak, jako všichni muži 
v jeho době. Takija je velice rozšířena po celém světě a každý region se 
vyznačuje jinou barvou, velikostí nebo tvarem. Muži ji v některých státech 
nosí běžně na veřejnosti, ale správný muslim by ji měl nosit vždy při 
modlení. Není to sice islámem nařízené, ale je to mustahab, což označuje 
soubor doporučení, která když muslim dodrží, zavděčí se Alláhovi. Lze zde 
pozorovat určitou paralelu s ženami, jež při modlení také musí být 
zakryté. U žen však nejde o mustahab, ale o awrah, což označuje o 
stupeň vyšší normu, příkaz zakrytí cudných míst. O tom ale v dalších 
kapitolách. 
      Muslimové na celém světě nosí podle tradice pokrývku hlavy. 
Základem je již zmíněná takija, navíc v různých částech světa tradice 
vytvořila její variace podle místních podmínek. Tak například v Maroku 
muži nosí fezy, konický klobouk bez krempy, jenž se od počátku 19. 
století nosil také v Turecku, ale roku 1926 byl Kemalem Atatürkem jako 
prvek zastaralých a zpátečnických hodnot zakázán. Podobný osud měla 
tato pokrývka i v Egyptě, kdy byla roku 1952 také zakázána. Někteří muži 
kolem takije navíc omotávají turban, jako například v Jemenu, Egyptě 
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nebo Palestině. Kufiju, tedy čtvercový kus látky přehozený přes hlavu a 
volně splývající na ramena a na hlavě přichycen černým kruhem, zase 
proslavil Jásir Arafat nebo arabští šejkové. 
OTÁZKA ZAKRÝVÁNÍ ŽEN ANEB CUDNOST NADEVŠE 
            Zakrývání muslimských žen je v současnosti nejvíce na Západě 
viditelné. Po ulicích kráčící bytosti zahalené do šátku nebo rovnou do 
černočerného hábitu vyvolávají v mnohých lidech obavy. Zejména po 
sebevražedných útocích 11. září 2001 v New Yorku, madridském výbuchu 
vlaku z roku 2004 či londýnských sebevražedných útocích na počátku 
léta 2005 se celý Západ s obavami dívá na tyto ženy; leč mnohé narozeny 
zde, reprezentantky islámu. V posledních letech se tato opodstatněná 
nevraživost promítá i do politiky. Ve všech zemích západní Evropy, kde je 
imigrace muslimů nejvíce patrná, se rozhořely debaty, zda zakázat 
zakrývání muslimských žen a v jakém měřítku. Emigranti - muslimové se 
upínají ke svým tradicím, které si přinesli ze svých domovských zemí tak 
křečovitě, jako by to byla pro ně otázka jediného způsobu přežití. Vše své 
počínání vztahují ke koránu a k tomu, co si myslí, že je v koránu psáno, 
přičemž převážná většina na výklad spoléhá a bez otázek následuje 
výkladu imámů, kteří jsou v převážné většině jednostranně a zpátečnicky 
zaměřeni a většinou jim jde spíše o tom, aby se negativisticky vyčlenili 
vůči Západu a vůči všemu, co moderní, rozuměj zkažený, Západ přináší. 
Vzniká tu tak neprostupná bariéra, kdy tato komunita chce blahobyt, 
výdobytky a životní standard západní moderní společnosti, ale zároveň se 
nechce změnit ani přizpůsobit kvůli asimilaci a dobrým vztahům se 
sousedy. Místní lidé na ně opodstatněně reagují podrážděně a opovržlivě 
či s despektem. Tento narůstající problém Evropy bude stále více 
připomínat nevyřešitelný začarovaný kruh. 
        Ale zpět k otázce cudnosti a zakrývání žen. Nejprve bych ráda 
představila druhy a míru zakrývání v některých oblastech, kde muslimové 
žijí. Slovo hidžáb pochází z arabštiny a v překladu znamená univerzálně 
závěs či clona. Dnes je toto slovo používáno v náboženském a kulturním 
smyslu hlavně pro šátek, kterým si muslimská žena zahaluje vlasy, krk a 
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poprsí. Ale i dnes se slovo hidžáb může volně použít pro zakrytí či 
zahalení všeobecně nebo jako synonymum pro slušný oděv. Jako důvod 
zahalování se hidžábem bývá nejčastěji uváděna ochrana ženy před muži, 
kteří díky tomu, že ji vidí zahalenou, potlačí snáze svůj chtíč, a proto 
jednají se ženou jako s osobností, a ne jako se sexuálním objektem. 
Dívání se na osoby opačného pohlaví je také v islámu zakázáno. „Řekni 
věřícím, aby cudně klopili zrak a střežili svá pohlaví – a to je pro ně čistší, 
vždyť Bůh dobře je zpraven o všem, co konají. A řekni věřícím ženám, aby 
cudně klopily zrak a střežily svá pohlaví a nedávaly na odiv své ozdoby 
kromě těch, jež jsou viditelné…“ (Korán, 24:30-31). „Podívat se nějakému 
muži přímo do očí znamená výzvu. Pokud se nechtěně setkají s pohledem 
muže, je to bráno jako prohřešek. Ani správný muslim se po ženských 
nekouká.“ (Hejlová, 2005 str. 63). Ve skutečnosti však toto pravidlo 
dodržuje jen malá část mužů. „Vydá-li se muslimská žena na ulici nebo 
kamkoli ven ze svého domu, počítá s tím, že než dojde do svého cíle, 
pečlivě si ji prohlédne pět z deseti mužů, které na své cestě mine.“ 
(Klímová - Pumerová, 2005 str. 24). 
      Povinnost nosit hidžáb neplatí pro ženy v muslimském světě stejně. V 
různých oblastech se toto pravidlo a míra zakrytí diferencuje. Taktéž 
v každé z těchto oblastí má nošení hidžábu, tedy zakrytí, jiný právní a 
kulturní statut. Existují lokality a příležitosti, kde je zakrytí striktně 
vyžadováno a naopak někdy a někde je toto pravidlo benevolentnější. 
Naprosto bezprecedentně je nošení hidžábu přikázáno v mešitách. 
Povinně jej pak ženy musí nosit v Saúdské Arábii, Íránu a Afghánistánu. 
V těchto zemích platí, že pokud jej ženy na veřejnosti nemají nasazen, 
hrozí jim trest od mravnostní náboženské policie, která nad dodržováním 
tohoto zvyku pravidelně a frekventovaně dohlíží v ulicích měst. V těchto 
zemích je běžnou součástí i uniforem, například policejních či školních. 
Druhy a lokalizace islámského hidžábu 
BURKA 
       Nejvíce míst zakrývajícím typem zahalení islámských žen je burka. 
Zakrývá celé tělo, hlavu, obličej i oči. Žena může okolní svět sledovat jen 
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skrze hustou mřížku, což je velice nepohodlné a také zdravotně závadné. 
Burka je nošena výhradně na veřejnosti na běžném denním oblečení. Její 
nositelka ji může sejmout až doma, kde ji nemají možnost spatřit 
nepříbuzní muži. Některé směry islámu považují burku za minimum 
patřičného, tzn. cudného oděvu ženy na veřejnosti. Jde o jejich vlastní 
extrémní výklad mnohem méně konkrétních pasáží v koránu. Nošena je 
v Afghánistánu, Pákistánu, Indii, Bangladéši a v některých částech 
Arabského poloostrova.  
AFHÁNISTÁN A MODRÉ CHADRÍ 
        V Aghánistánu, který burku proslavil na Západě, se tomuto způsobu 
zakrytí říká také chadrí, což je slovo pocházející z hindštiny, ze slova 
chadar. Tento hábit je tvořen obrovským množstvím lehké látky, a to pěti 
stejně velkými obdélníkovými zadními díly, jedním obdélníkovým předním 
dílem, ve kterém jsou na místě očí vystříhány miniaturní čtverečky tvořící 
mřížku, aby žena alespoň trochu mohla vidět, a nakonec jakousi čapkou. 
Všechny tyto díly jsou sešity dohromady tak, aby vytvořily vak, který si 
žena nasadí přes oblečení a je tak absolutně skryta před okolím. Čapka a 
mřížka jsou často vyšívány. Čím bohatší je ženina rodina, tím bohatší je 
výšivka na jejím chadrí. V Afghánistánu je nejoblíbenější chadrí v barvě 
modré.  
        O původu kulturní tradice nošení chadrí v Afghánistánu se vedou 
debaty. Říká se, že tuto povinnost zavedl jeden z archaických 
afghánských vládců, který snad ze žárlivosti nesnesl, aby na jeho 
manželky a do jejich tváří hleděli ostatní muži. Přišel s hábitem, velmi 
podobným chadrím, jaké se dnes stále v Afghánistánu nosí. Tento 
doplněk oděvu se stal symbolem horních vrstev obyvatel a určitého 
statutu. Nicméně jak se Afghánistán postupem času vyvíjel a také vlivem 
kulturní výměny se Západem, od nošení chadrí se pomalu upustilo. 
Někteří autoři připouštějí možnost, že by mohly být i jako nemoderní 
prvek zakázány, ale zdá se to méně pravděpodobné. Nošení chadrí prý 
převzaly dolní chudší vrstvy afghánské populace.  
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       Po porážce a vyhnání sovětských vojsk za rozhodujícího přispění USA 
a Pákistánu se rozhořela v Afghánistánu občanská válka, kterou 
populistickou politikou vyhrál Tálibán. „Jakmile jednotky Tálibánu 
vstoupily do Kábulu, zakázala mravnostní náboženská policie všem 
ženám, z nichž některé v té době už chodily v téměř evropském oblečení, 
vycházet z domu bez burky a bez doprovodu manžela, bratra či otce. 
Porušení trestali bičováním (Procházková, 2005 str. 30).“  
      Je nutno dodat, že nošení chadri v Afghánistánu po odchodu 
Tálibánu není oficiálně vyžadováno, ale místní kmenoví vůdci jej přesto 
v oblastech mimo Kábul striktně vyžadují. Zda tak činí jen z čirého zájmu 
o bezpečí žen
je otázkou. Tak nosí chadri i ženy, které by ji normálně nenosily. 
 
NIKÁB 
       Dalším druhem zahalení u muslimských žen, které skrývá jeho 
nositelce tvář je nikáb, arabsky niqáb či niqób. V překladu znamená 
doslova maska. Jedná se o závoj či roušku, která se uvazuje kolem hlavy 
a zakrývá celý obličej kromě očí. Nosí se přes tradiční khemar, což je 
šátek zakrývající hlavu i prsa, nebo hidžáb. Má tři vrstvy zaručující tři 
stupně soukromí: dva závoje a jednu obličejovou roušku. „Pod dvěma 
závoji není pro kolemjdoucí vidět žádná část obličeje. Pod jedním jsou 
zblízka vidět oči. Když se odhrnou oba závoje přes hlavu, objeví se oči 
zřetelně. Zbytek obličeje zůstává schovaný pod rouškou.“ (Klímová - 
Pumerová, 2005). Právě tento druh zahalení společně s burkou zavdává 
příčinu izolace a segregace žen od svého okolí. Je to velice razantní 
způsob, jak skrýt ženu od nenechavých pohledů. Ženina identita je totiž 
totálně skryta a upírá jí právo na sebevyjádření. Nikáb je běžně nošen 
v zemích Arabského poloostrova, v Jordánsku, Saudské Arábii, Ománu, 
Jemenu, Bahrajnu, Kataru, Kuvajtu či Spojených arabských emirátech.                          
        V muslimském světě existují různé názory na to, zda je nutností, aby 
ženy zakrývaly kromě vlasů, ňader a dalších intimních míst, také tvář a 
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nosily tedy nikáb. Ulamá24 se přou hlavně o to, zda nošení nikábu, tedy 
zakrývání tváře, má být zařazeno mezi hlavní povinnosti pravověrné 
muslimky (tzv. soubor povinností fard25), nebo jen mezi doporučení (tzv. 
mustahab26), která jsou sice do jisté míry závazná, ale nejsou striktně 
vyžadovaná. „Jsou to povinnosti, které jsou doporučené, jejich naplnění je 
vysoce ceněno, ale zároveň jsou to povinnosti, jejichž nedodržování se 
netrestá.“ (Levy, 2000 str. 202).  
       Nošení nikábu ženy Arabského poloostrova podporují. Je samozřejmě 
rozdíl v názorech samotných žen na zakrývání tváře ve městech a na 
venkově, ale lze říct, že tradice tohoto kulturního prvku je natolik vžitá a 
silná, že ženy nikáb na veřejnosti nosí skoro vždy. „Jedna Arabka mi 
řekla, že kdyby musela na ulici vyjít nezahalená, připadalo by jí to zhruba 
stejné, jako kdybych já musela jít třeba po centu Prahy jen ve spodním 
prádle.“ (Hejlová, 2005 str. 63). 
      Pravověrní muslimové, tzv. salafiové27 jsou přesvědčeni, že ženské 
awrah28, které musí být před muži a při modlení zakryto, je kompletně 
celé ženské tělo i s tváří a dlaněmi. Proto ženy, které patří k této 
fundamentalistické odnoži islámu, nosí závoj přes obličej. Fakt, že závoj 
přes obličej nosí v těchto zemích i ženy, které se nehlásí k salafiům29 je 
důkazem, že nošení nikábu v této oblasti je vedle náboženského prvku 
spíše prvkem kulturním, který se rozšířil imitováním. „Zdá se, že předpis 
o zahalování tváře závojem je až pokoránský a opírá se o pozdější výklad 
verše 33:59.“ (Hrbek, 2000 str. 105). Žena od útlého věku nikáb nosit 
musí. Nosí jej totiž všechny ženy, které zná, a tak je to pro ni daná 
kulturní tradice, kterou není radno porušovat. Porušení se totiž trestá. 
                                           
24 Islámští náboženští učenci, kteří si nárokují výhradní právo na výklad Koránu, který je 
podle nich jediný správný 
25 Mezi fard patří také povinnost modlit se pětkrát denně, zahalení hlavy, krku a ňader 
žen nebo cesta alespoň jednou za život muslima do Mekky 
26 Doporučené, ctnostné konání muslima jako například dobrovolná dobročinnost nebo 
pozdrav salam alejkum 
27 Hnutí sunnitských muslimů, kteří věří v první tři generace muslimů, a odkazují se k 
nim jako k nejvyšší autoritě. Podle nich je nutno praktikovat islám tak, jak jej 
praktikovali právě tito první muslimové. Hlásí se ke striktnímu dodržování Koránu 
(Wikipedia, 2010). „U arabských autorů může však jít o důsledné, doslovné lpění na 
představách a praxi předků, tedy o fundamentalismus.“ (Kropáček, 1993 str. 258). 
28 Stydká intimní místa 
29 Toto hnutí vzniklo na konci 19. století  
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Proto je tradice nošení nikábu  tolik neochvějná, že i při modernizaci, 
kterou Arabský poloostrov v posledních letech zaznamenává, má silné 
zastánce ve společnosti včetně a hlavně u žen. Ženy zde zakrývají tváře 
jednak ze zvyku a jednak z náboženského přesvědčení.  
      Zvláště při modlitbách musí být muslimové oděni v slušném oděvu. 
Jak už bylo řečeno, náležitým oděním se rozumí zakrytí stydkých míst. 
„Stydkými místy je u mužů vše mezi pupkem a koleny. Ženy musí mít 
zakryto celé tělo kromě obličeje a rukou od zápěstí. Tímto předpisem je 
vlastně dána norma, nakolik má žena chodit zahalena před cizími muži. 
Má mít zakryty vlasy, závoj přes obličej však klasické právní normy 
nevyžadují a mnoho moderních muslimských autorů zdůrazňuje, že jde o 
škodlivý zvyk z doby úpadku.“ (Kropáček, 1993 str. 97). 
      Toto podporuje i fakt, že i přesto, že jakési zakrývání je v koránu 
zmíněno, není vyloženě popsáno zakrytí tváře. Tento rozpor v současné 
době vede spoustu moderních muslimských učenců30, a stejně tak 
muslimských feministek tímto argumentovat. Jejich opodstatněné názory 
na podle nich nesmyslné zakrývání tváře žen, jsou čím dál více slyšeny a 
používány na Západě jednak v kruzích nemuslimů, a jednak moderními 
muslimy. Sami poukazují na to, že nošení nikábu či burky je jen kulturní 
tradice charakteristická pro určité oblasti, ale nemá nic společného 
s islámem a koránem, a proto by neměl být vyžadován u všech muslimek. 
       
SAUDSKÁ ARÁBIE A ÍRÁN: ZEMĚ, KDE TVÁŘ JE HŘÍŠNÁ 
       V Saudské Arábii je nošení nikábu vyžadováno nejen tradicemi, ale i 
zákony. Neplatí to však všude. Zakrývání tváře je vymáháno právně ve 
vysoce náboženských městech, jako je Mekka nebo Medina. V ostatních 
městech, a to zejména na jihu poloostrova, zákony ukládající povinnost 
zahalovat tvář neexistují, ale přesto zde ženy nikáby nosí, poněvadž to 
vyžadují pravidla striktně tradiční společnosti, která se řídí islámským 
právem šaría. Podle pojetí tohoto práva by ženy v Saudské Arábii měly 
zahalovat celé tělo, nejlépe pláštěm, abájou, jenž by měl být dostatěčně 
volný, aby nebyly vidět vnadné křivky těla, měly by také nosit nikáb. 
                                           
30 Např. Egypťan Muhammad Sayyid Tantawy 
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       V Iránu, kde prý podle mnohých zakrývání tváře žen vzniklo, se nosil 
nikáb tradičně po staletí dlouho předtím, než do tohoto prostředí pronikl 
islám. Nosil se pak až do konce éry vlády dynastie Qajarů, kteří byli 
svrženi z trůnu v roce 1925. Reza Shah Páhlaví poté nošení všech druhů 
závoje zakázal v roce 1936 jako součást reforem, které měly 
zmodernizovat Írán a přiblížit jej Západu. Naplňování tohoto zákonu bylo 
hlídáno policií. Žena, která byla přistižena, že nosí nikáb, byla policií 
zadržena a závoj musela sundat. Jestliže odmítla, policie měla pravomoc jí 
závoj z tváře sejmout i násilím. Toto se však neshledalo s podporou 
náboženských představitelů islámu, kteří jako střezitelé tradičního 
patriarchálního práva věří, že je naprostou povinností ženy zahalovat svou 
tvář. Následovalo několik demonstrací, kde svůj nesouhlas se zákonem 
zakazujícím nošení nikábu vyjadřovaly hlavně ženy.  
     Mezi lety 1941 až 1979 nebylo sice nošení nikábu mimo zákon, ale 
bylo vládou a společenskými elitami označováno jako symbol zpátečnictví. 
Během těchto let nošení tradičních oděvů, nikábu i čádoru, bylo na 
ústupu, na ulicích nebylo často vidět. Místo nich nábožensky založené a 
venkovské ženy nosily jen šátky, kterými si zakrývaly pouze vlasy. Tyto 
šátky byly společností tolerovány i ve školách a na univerzitách. Na rozdíl 
od nikábů, jejichž nositelky nebyly vpouštěny do luxusních hotelů a 
restaurací.   
      Po Islámské revoluci, po svržení šáha Páhlavího v roce 1979, nová 
vláda oficiálně nošení nikábu nijak zvlášť nepodporovala. Dnes v Íránu 
zakrývání tváře není běžné. Kromě tradičních islámských měst jako 
Qom, Mashhad, Kashan a Yazd nebo v provincii Khuzestan, kde ženy 
stále nosí nikáby, ženy zahalují své hlavy a těla do čádorů, jakýchsi 
plášťů, které ovšem musí zakrývat i hlavu. 
KHEMAR A JANIS 
             Khemar je kus obecného oděvu31 muslimské ženy patří ke 
skupině oděvu, která má za úkol zahalovat co možná nejvíce. Jedná se o 
hidžáb, který je podobný sukni, ale nosí se na hlavě, uprostřed je 
                                           
31 Nosí se všude v muslimském světě 
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vystřižen otvor pro obličej a sahá až do pasu. To proto, aby zakrýval 
hlavu, uši, krk, ňadra a aby ani nedal tušit obrysy a křivky ženského těla 
do pasu. Tento kus oblečení využívají spíše velmi tradičně smýšlející 
muslimky, je to forma pobožného hidžábu. Žena jej v některých lokalitách 
doplňuje nikábem či jiným druhem závoje. Některé ženy jej nosí taktéž 
pro jeho pohodlnost, protože se nemusí používat různé špendlíky a 
úchytky pro zafixování na hlavě. Khemar se jen přetáhne přes hlavu.  
     Druhem khemaru je janis. Co se týče střihu, je totožný s khemarem, 
ale používá se jen k modlení a většinou doma jako pohodlný doplněk 
oděvu v případě, kdy do domu vstoupí nějaká mužská návštěva. „Oba 
kusy jsou ušity z téže látky, která mi velmi připomínala české pyžamo 
nebo povlečení na dětskou postýlku. To má také zdůvodnění již v životě 
proroka Mohameda. […] Prorokova žena Aišha prý pozorovala ženy kolem 
sebe, které jako nové muslimky neměly, v čem by se modlily. A aby splnily 
boží přikázání, zakrývaly se závoji nastříhanými z prostěradel…“ (Klímová 
- Pumerová, 2005). 
DŽILBÁB A ABÁJA 
             Džilbáb je dlouhý plášť zahalující ženino celé tělo kromě obličeje, 
chodidel a dlaní. Je přehozen přes hlavu, odkud splývá kolem celého těla 
tak, aby nepatřičně neukazoval křivky ženského těla. Moderní džilbáb 
není přehozen přes hlavu, ale jedná se o lehoučký plášť odkrývající krk. I 
když podle Geertze v Indonésii je džilbábem nazýván spíše šátek, který je 
uvázán přes hlavu a splývá na hruď (Geertz, 2001). V arabském pojetí je 
toto nazývano khemarem.  
      Je velice oblíben mezi všemi muslimkami, které jej přijímají jako 
adekvátní oděv vyplňující požadavky koránu a islámské víry. Džilbáb se 
ovšem nenosí samotný. Je vždy doplněn alespoň hidžábem nebo 
khemarem. Fundamentální muslimky jej doplňují ještě nikábemem, což 
někteří muslimové odmítají. 
      Džilbáb ale není jen náboženský a historický oděv. Lze jej najít i jako 
oděv, který nosí určitá etnika. Například v Maroku32 a v ostatních zemích 
                                           
32 Zde se v marocké arabštině nazývá djellaba 
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mahrebské Afriky jej nosí i muži. V tradiční podobě je to vlněný dlouhý 
plášť s kápí. Dnes však muže v tomto oděvu lze spatřit sporadicky, a když 
tak spíše muže starší generace nebo venkovany. V neustále se 
modernizujících městech, kde kvete turistický ruch zejména pro turisty ze 
Západu, pro tento tradiční oděv zbývá málo místa. To však neznamená, že 
se djellaba ze světa vytrácí. Imigranti z těchto oblastí, kteří se usídlili 
v zemích západní Evropy, si tento styl přinesli a nadále jej tam nosí, i 
když v modernější podobě, vyrobený z lehčích a pohodlnějších látek. 
Berbeři z pohoří Atlas nosí různobarevné djellaby, což ukazuje rodinný 
stav, zda je jedinec ženatý/vdaná nebo svobodný/á. Součástí jak mužské, 
tak i ženské djellaby je kápě, která má jasný utilitární důvod, chránit před 
sluncem a větrem. Proto i zde náboženskému využití džilbábu předcházelo 
utilitární využití, z čehož se pak stala tradice. 
      Abája je dlouhý splývavý hábit, který zahaluje ženu od krku po 
kotníky. Plní funkci zevního oděvu, pod kterým je nošeno běžné oblečení. 
Je vyroben z lehoučkých luxusních tkanin jako šifon nebo žoržet. Kromě 
muslimských imigrantů v západní Evropě jej nosí převážně ženy 
Arabského poloostrova. V Saudské Arábii a ve Spojených arabských 
emirátech je to dokonce národní kostým, je vždy černý a jeho nositelky 
jsou na něj náležitě hrdé. Stejně jako džilbáb se abája musí nosit společně 
s khemarem nebo hidžábem a také bývá často doplněn nikábem a 
dlouhými rukavičkami. Abája může být ve tvaru pláště nebo kaftanu nebo 
se může jednat jen o veliký kus látky, který je bohatě na ramenou a v 
pase nařasen a drapován. 
 
 Po stopách zahalování žen v koránu 
            Podle muslimů je korán zvukovým projevem Alláha, jediného 
boha, který byl slyšen podle tradice z úst archanděla Gabriela 
Mohammedem, posledním prorokem. Stalo se tak v 7. století n. l. 
„V koránu se Bůh rozhodl upevnit svá rozhodnutí o tom, jak by měli lidé 
žít. A řekl, že tato kniha je knihou poslední, kterou seslal, proto také 
jediná, podle níž by se měl od té doby řídit pozemský život.“ (Klímová - 
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Pumerová, 2005 str. 113). Tak také muslimové po čtrnáct století oddaně a 
loajálně činí. Studium koránu a zvláště hledání zmínek zahalování žen je 
velice náročné, ale zvláště pro ty, kteří neoplývají znalostí arabštiny, bude 
vždy jen zprostředkované skrze překlady. Speciálně pro naši látku, což je 
zakrývání žen, má arabština více významů, které se také v koránu 
vyskytují. Doslovný překlad, který by byl analogický originálnímu textu, je 
nereálný. „Překážkou je neexistence naprosto stejným způsobem 
odpovídajících slov, idiomů a částic v obou jazycích – na jedno slovo není 
možné vždy najít jeden stejný ekvivalent. Tuto formu překladu 
znemožňuje i odlišný syntax, stylistika, literární formy, stejně jako duch, 
mentalita jazyka, jeho drobné nuance, jeho konstrukce, formování, 
etymologie, lexiky atd.“ (b.a., 2010). Proto se tedy jedná vždy o překlady 
významu, tedy reinterpretace. V češtině vyšel korán celkem čtyřikrát a 
v současnosti se používá nejvíce vynikajícího vědeckého překladu v pořadí 
třetího (z roku 1972) Ivana Hrbka, předního arabisty, který jej českému 
čtenáři zprostředkoval přímo z arabštiny a z kterého jsem také čerpala. 
Súra 70 (Stupně), 29. verš 
             Najít opodstatnění zahalování žen v koránu, v knize, která byla 
sepsána písaři z okruhu proroka Mohammeda, je více než obtížné. Jisté 
zahalování žen je zde zmíněno, ale šlo spíše o pobídnutí, aby jak muži, tak 
ženy chodili zahaleni ve slušném oděvu. Například v súře 70, verš 29: 
„…a kdo svá pohlaví chrání jen pro manželky své či otrokyně (Korán, 
70:29). Toto nové náboženství neusměrňuje tedy jen cudnost žen, ale i 
mužů.   
Súra 33 (Spojenci), 59. verš 
            „Verš 33:59 není zcela jasný, pokud se týká částí těla, které si má 
žena na veřejnosti zahalovat. Zdá se, že předpis o zahalování tváře 
závojem je až pokoránský a opírá se o pozdější výklad tohoto verše.“ 
(Hrbek, 2000 str. 105). V súře 33 (Spojenci) v 59. verši je psáno: 
„…Proroku, řekni manželkám svým, dcerám svým i věřícím ženám, aby 
přitahovaly k sobě své závoje! A toto bude nejvhodnější k tomu, aby byly 
poznány a nebyly uráženy. A Bůh je odpouštějící, slitovný 
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2000).“ Je nutno dodat, že toto nařízení, aby si ženy k sobě přitahovaly 
svoje závoje (džilbáby), lze také vyložit tak, aby se ženy chovaly cudně. 
V té době, v 7. století, byl džilbáb druhem oděvu, který se v této lokalitě 
normálně nosil. 
    Text koránu se tedy vztahuje k pobídce týkající se způsobu úpravy již 
nošeného druhu oděvu. Nepředepisuje ženám změnu odívání nebo nový, 
speciální úbor, který musí nosit. „Tento verš byl vzat za základ 
muslimského příkazu zahalování žen, ačkoliv ve skutečnosti obsahuje jen 
doporučení, aby si ženy k tělu přitahovaly dlouhé závoje a nechodily 
s rozevřenými oděvy.“ (Hrbek, 2000 str. 761). Je to například to samé, 
jako když starší lidé dnes nabádají některá pubertální děvčata 
k zahalování si pupku nebo je kritizují za nošení kratších sukní. Je tedy 
podle mého názoru naprosto tmářské nařizovat dnešním věřícím 
muslimkám žijícím v západní Evropě nosit druh úboru, který se nosil a 
byl kulturním oděvem před skoro půldruhým tisíciletím v určité lokalitě, 
což bylo v té době přirozené, ale v žádném případě nemůže být přirozené 
dnes. Existuje přece mnoho způsobů, jak se obléci cudně v rámci módy a 
estetiky dnešní západní Evropy a zároveň nezrazovat svou víru a 
náboženství. Tento důležitý bod si je nutno uvědomit při argumentaci 
proti zakrývání muslimských žen žijících v dnešní Evropě a potažmo i žen 
žijících v moderních islámských státech. 
Súra 33 (Spojenci), 53. verš 
             Samotné slovo hidžáb není v koránu ve smyslu oděvu uvedeno. V 
koránském textu se vyskytuje v súře 33 (Spojenci) v 53. verši: ...když 
žádáte manželky prorokovy o nějaký předmět, žádejte o to přes závěs, to 
bude čistší pro srdce vaše i srdce jejich... Slovo hidžáb je v tomto verši do 
češtiny přeloženo jako závěs. Je nadmíru jasné, co tento verš znamená. 
Zcela určitě v něm nemůže jít o zahalování žen v pravém slova smyslu. 
Jde spíše o popsání či návodu, jak postupovat při kontaktu muže se 
ženou. Společnost, ke které byl text koránu směřován, byla společností 
kočovníků žíjících v poušti, kde součástí jejich příbytků, stanů, nebyly 
neprostupné dveře, jak je známe dnes, ale namísto nich byly používány 
plenty, závěsy.  
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    Jelikož i verše této súry předcházející verši 53 upravují styk příchozího 
návštěvníka do domu, domnívám se, že se i verš 53 vztahuje k pokynům, 
jak se chovat na návštěvě domu a zároveň nabízí řešení pro bezpečí ženy 
v této velice nebezpečné době a lokalitě. Podle Ivana Hrbka verše 53 – 55 
„obsahují narážku na chování svatebních hostů, kteří se při svatbě 
Muhammada a Zajnab zdrželi příliš dlouho v domě.“ (Hrbek, 2000 str. 
761). 
 
Súra 24 (Světlo), 31. verš 
             Pokud korán zmiňuje zahalení ženy, vetšinou používá slovo 
khemar nebo džilbáb. „A řekni věřícím ženám, aby cudně klopily zrak a 
střežily svá pohlaví a nedávaly na odiv své ozdoby kromě těch, jež jsou 
viditelné. A nechť spustí závoje (chimár) své na ňadra svá. A nechť ukazují 
své ozdoby jedině svým manželům nebo otcům nebo tchánům nebo synům 
nebo synům svých manželů nebo bratřím nebo synům svých bratří či sester 
anebo jejich ženám anebo těm, jimž vládne jejich pravice, nebo 
služebníkům, kteří nemají chtíče, anebo chlapcům, kteří nemají pojem o 
nahotě žen. A nechť nedupou nohama, aby lidé postřehli ozdoby, které 
skrývají. A konejte všichni pokání před Bohem, ó věřící, snad budete 
blažení!“ (Korán, 24:31). 
      Zřejmý rozpor mezi tím, co je předepsáno či doporučeno koránem a 
počínáním muslimů v praxi pramení z odlišné interpretace nejasných 
pravidel a následné pokřivené využívání v každodenním životě muslimské 
komunity. Je nadmíru jasné, že korán nabádá muže i ženy k slušnému 
oděvu určenému k nošení na veřejnosti. Nicméně tento požadavek byl po 
staletí vykládán různě, zejména skupinou vysoce postavených 
náboženských učenců islámu, zvaných ulamá33. Právě tato vrstva učenců 
stála u vnitřního rozpadu raněstředověké arabské společnosti a její 
učenosti. „Idžtihád34 ustoupil taqlídu35, úvahy, hloubání a nové myšlenky 
byly nahrazeny napodobováním. Výklad koránu ustrnul v čase. 
                                           
33 Náboženští učenci islámu a právní vědy, v různých oblastech muslimského světa mají 
různý vliv, přičemž největší mají v šiítském islámu 
34 Nejvyšší osobní úsilí zaměřené k dosažení porozumění a vytvoření názoru 
35 Slepé napodobování 
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V nepřítomnosti nových myšlenek, reflexe a chápání měnících se 
podmínek muslimské myšlení zkostnatělo a stalo se naprosto tmářským.“ 
(Sardar, a další, 2004 str. 129).  Tito učenci si upjatě brání své vysoce 
privilegované místo tím, že nedovolí jakoukoliv změnu společnosti. Proto 
lpí na upjatých starodávných tradicích, k nimž také patří zakrývání žen 
na veřejnosti. 
      „Koránské učení ovšem neobjímá celý systém islámského práva a 
teologie – to je dílem až pozdějších generací – avšak ukazuje, s jak 
mnohými a rozmanitými problémy se Muhammad setkával ať již jako 
varovatel v Mekkce, či jako hlava muslimské obce v Medíně.“ (Hrbek, 
2000 str. 106). Proto i samotné hledání opodstatnění pro přikazování 
ženám zakrývat se v 21. století v knize, která byla napsána v 7. století a 
od té doby byla několikrát různě interpretována, je podle mého názoru 
naprosto zcestné. Dalším faktem je to, že „islám je náboženství sociální, 
nikoliv individualistické. Vznikalo v Mekce, kde nové společenské poměry 
směřovaly k oslabení etických principů, jimiž se řídila společnost 
kočovníků. Muhammad usiloval o řešení morální krize, avšak byl si 
vědom, že návrat ke starému systému kočovníků je nemožný.“ (Hrbek, 
2000 str. 102). Korán byl tedy směřován k jistému etniku a k jistému 
stavu společenských poměrů, v nichž se toto etnikum nalézalo před 
bezmála půl druhým tisíciletím jako určitý imperativ a návod pro 
každodenní chování a jednání. 
 
Zakrývání v hadísech 
          „Druhý rozsáhlý soubor závazných naučení a norem, řazený často 
po bok Koránu, představuje ustavená tradice, sunna.“ (Kropáček, 1993 
str. 47). Hlavní částí sunny jsou hadísy. Jsou to původně ústně 
předávané zprávy o činech a výrocích proroka Mohammeda a jeho druhů. 
Nejedná se o přímé úryvky z koránu, ale o ústně předávanou tradici, 
která v žádném případě nemůže být přímou reprezentací historické 
skutečnosti. V převážné části těchto příběhů, kde se vyskytuje zakrývání 
žen, jde o pouhé konstatování tehdejší skutečnosti, která byla obecně 
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platná, a to že ženy prostě chodily oblečeny v džilbábech. Byl to tehdejší 
způsob odívání. Nejen ženy, ale i muži, jak je pro tehdejší svět Blízkého 
východu příznačné, nosili oděv, který tělo zahaloval, kolem těla se obtáčel 
a hlava se hlavně z praktických důvodů zakrývala. Novodobí vykladači 
koránu a hadísů přikládají přehnaný důraz na pasáže, které popisují tuto 
historickou skutečnost, a převádějí ji do náboženských příkazů, jež podle 
nich mají být platné i dnes, v 21. století. 
         „V hadísech je jen málo zmínek o zahalování a většina z nich se 
vlastně vztahuje k zahalování khemarem, který se lingvisticky vztahuje 
k zakrývání hlavy. Zakrývání obličeje je zmiňováno pouze ve třech 
hadísech a nikdy jako příkaz proroka Mohammeda.“ (BBC, 2009). Zde je 
několik příkladů z hadísů, kde se vyskytuje slovo džilbáb: „Vyprávěno 
Aishou36: Jezdci nás předjížděli, když jsme byly s poslem Alláhovým. Když 
se k nám přiblížili, každá z nás přetáhla svůj džilbáb z hlavy dolů přes 
obličej, a když nás jezdci minuli, odkryly jsme si své tváře.“ 
(Dawud,1:1833).  
         „Vyprávěno Aishou: Apoštol Alláha vyzýval k první modlitbě dne a 
některé věřící ženy, které se zahalily do svých závojů, se zůčastnily první 
modlitby dne s ním a potom se vrátily do svých domovů nepoznány.“ (al-
Bukhari 8:368:1). 
      „Vyprávěno Aasim al-Ahwalem: Vstoupili jsme do příbytku Hafsah 
bint Sirīn, která sejmula svůj džilbáb a překryla si s ním obličej, a my 
jsme ji řekli: Ať má s tebou Alláh slitování. Alláh pravil: A pro ženy, které 
již nejsou ve věku, kdy nerodí děti, a které se již netouží provdat, není 
hříchem, když odloží své džilbáby, tak že ukáží své ozdoby. A ona řekla: 
Co tedy dělat potom? A my jsme jí odpověděli: Je vždycky pro ženu lepší 
zůstat u zakrývání. A ona odvětila: Džilbáb má být ponechán.“ (al-
Bukhari, 3:311:1). 
 
                                           
36 Poslední manželka Mohammeda 
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Důvody zakrývání v islámu 
Namus - vnitřní postoj, způsob ctnostného, cudného smýšlení 
Ochrana před klimatickými a povětrnostními podmínkami 
Ochrana a bezpečí před muži 
Ctnost a cudnost, důkaz o slušnosti ženy 
Korán - náboženský důvod 
Podřízení ženy muži - sociální kontrola patriarchální společnosti 
 
Původ zakrývání  
           Původ zahalování arabských žen můžeme hledat už 
v předislámských dobách. Existuje proto několik písemných důkazů z té 
doby. Například Tertullián ve svém spisu De virginibus velandis37 z 2. 
století n.l., v 17. kapitole, argumentuje pro svoje názory tím, že obdivuje 
pohanské arabské ženy, které si “zakrývají nejen své hlavy, ale také 
obličej, takže jsou zahaleny celé od hlavy až k patě, s jedním okem volným 
tak, aby raději užívaly polovinu světla, než aby prostituovaly celý svůj 
obličej.“ (Tertullianus, 204). 
         Také řecký geograf, spisovatel a cestovatel Strabo, který žil na 
přelomu letopočtu, zmiňuje ve svém cestopisu Geographica zakrývání 
tváře některých Peršanek. Jeho popis musí být věrohodný, poněvadž byl 
už za svého života velice uznáván a čten. Jeho originální popis míst je 
nejen ceněn za svůj geografický popis tehdejšího poznaného světa, ale 
především za jeho etnografický popis populací žijících na tamním území. 
Jeho práce je i dnes široce využitelná a používaná.  Je zřejmé, že 
zahalování těla a hlavy v této oblasti byl způsob oděvu zformovaný reakcí 
na zdejší klimatické podmínky a základní lidskou potřebou ochránit tělo v 
nehostinné poušti před všudypřítomným pískem a ostrým sluncem. Tento 
druh oděvu nosili stejně ženy, tak i muži. Domnívám se tedy, že důvody 
pro zakrývání mající své opodstatnění v symbolickém systému, tedy 
důvody náboženské, jsou zřejmě až sekundárním jevem.  
                                           
37 O zahalování panen 
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         Dalším deterministickým vysvětlením zahalování ženského těla a její 
tváře v předislámské době by mohla být potřeba tehdejší kočovné 
kmenové společnosti38 ochránit ženy před případným nebezpečím únosu 
příslušníky jiných kmenů, což se na Arabském poloostrově běžně 
praktikovalo. „Ačkoliv loupežná přepadávání stád sousedních kmenů byla 
na denním pořádku a nebyla považována za nic nečestného či 
nezákonného, jen málokdy při nich docházelo k zabití, neboť vždy šlo o 
kořist, a nikoliv o oslabení lidského potenciálu protivníka.“ (Hrbek, 2000 
str. 12). Důvodem tedy bylo znemožnit potenciálnímu únosci rozpoznat 
ženu v plodném věku a překazit tak ztrátu důležité ploditelky potomků 
kmenu, která by se tak stala matkou únoscových dědiců a tím došlo 
k oslabení lidského potenciálu kmene. 
 
3.1.3 Cudnost z perspektivy křesťanství 
         Také křesťané ve svém světovém názoru dávají nemalý důraz na 
cudnost. Správný věřící by měl tuto normu dodržovat. Cudnost je totiž 
pro křesťana ctnost. Není tedy tak striktně vyžadována jako například u 
dnešních muslimů, kde je cudnost vedle ctnosti nutností. První psanou 
zmínku v Novém zákoně o cudnosti můžeme hledat u Pavla z Tarsu v 
prvním listu Korintským. Spis je psán v řečtině, proto se zde objevuje 
slovo euschemosune, které v překladu znamená právě cudnost. Stejně 
jako v judaismu a v islámu se cudnost nevztahuje jen na způsob oděvu, 
ale také na celkový vnitřní přístup ke každodenním povinnostem a 
vztahům, hlavně mezi pohlavími.  
        Jelikož se judaismus i křesťanství hlásí ke stejné kosmogonii, pojetí 
stvoření muže a ženy je pro obě náboženství stejná, z čehož plyne i 
podobný vztah k ženám a názor na jejich roli ve společnosti. Je jasné, že 
tato role je submisivní, protože vychází už ze samé podstaty těchto 
náboženství. V rámci křesťanství byla tedy žena občanem druhé kategorie, 
což v mnohých křesťanských církvích přetrvává dodnes. Tento přístup je 
                                           
38 „V době předislámské stejně jako později tvořili kočovníci (beduíni) převážnou většinu 
obyvatel střední a západní Arábie (Hrbek, 2000 str. 10).“ 
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také zapříčiněn vinou, kterou křesťané stejně jako židé uvalují na ženy. 
Podle jejich logiky jsou všechny ženy dcerami Evinými. Dcerami první 
ženy, která svedla prvního muže Adama k prvotnímu hříchu a strhla tak 
na oba a potažmo na celé lidstvo hněv boží. Žena je proto morálně i 
tělesně slabá a je ji potřeba vést. Muž by tedy měl být autoritativní, 
racionální a měl by si neustále udržovat moc. Žena totiž disponuje zbraní 
v podobě sexuální svůdnosti, která je pro muže a potažmo i celé lidstvo 
hříšná.  
     Naopak křesťanství připisuje úctu pannám s cudným tělem i srdcem a 
matkám. Oba tyto typy představuje Panna Marie, matka Kristova39, jejíž 
kult například v Čechách ve 13. a 14. století získal v lidovém uctívání 
větší význam než význam uctívání Ježíše Krista. V latinskoamerických 
zemích převaha významu tohoto kultu přetrvává dodnes. 
 
VZTAH KŘESŤANSTVÍ K SEXUALITĚ 
       Vztah křesťanů k sexualitě se odvíjí od těchto představ cudnosti. 
V minulosti se úloha sexu zužovala na povinnost na cestě k oplození. Pro 
člověka měla být hříšná jen představa sexu jako potěšení. „Seznam 
pohlavních hříchů byl v podstatě sestaven skupinkou mužů žijících na 
sklonku římské říše ve 4. - 5. století n. l.“ (Bishop, 1997 str. 78). Podle 
Augustina, „svatého otce“ křesťanství, je sexuální styk prostředkem, jímž 
se prvotní hřích předává z generace na generaci. V duchu pojetí, že sex je 
hříšný nástroj k početí a ženy jsou svůdkyně, jež svádějí k hříchu, a proto 
se jejich bezbřehá sexualita musí kontrolovat a spoutávat, se po staletí 
v ženách udržoval pocit podřízené viny, kterou musí společnosti splácet. 
Ženám bylo odpíráno se účastnit na rozhodovacích, mocenských a 
ekonomických činnostech, měly být zaopatřeny v bezpečí domova a starat 
se o mužův majetek a pečovat o společné genetické bohatství v podobě 
jeho dětí.  Tato kontrola je v některých křesťanských sektách udržována 
dodnes.  Ženy nejsou například připouštěny k výkonu většiny 
                                           
39 Mariánský kult ale vznikl podstatně později, ve 4. st. a masivně se rozšířil až ve 
středověku v rámci rytířské kultury. 
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náboženských rituálů a v rodině jsou považovány za podřízeného 
partnera.  
  
 SV. PAVEL: ZAKRYTÁ HLAVA NEJEN PRO JEPTIŠKY 
          Také ženy křesťanů by si měly zakrývat vlasy a hlavu. Tento zvyk 
však dnes již v Evropě znám moc není. Běžné věřící ženy na veřejnosti své 
hlavy nezakrývají. Ale není tomu dlouho, co bylo možno třeba na 
moravských vesnicích spatřit vdanou ženu v šátku. Dnes si zakrývají 
vlasy jen jeptišky, ale ty stejně na veřejnosti nejsou často k vidění, jelikož 
se jejich život odehrává většinou za zdmi klášterů a konventů a jejich 
způsob života zasvěcený Bohu a vztah ke zbytku společnosti není 
paušalizovatelný a aplikovatelný na morální zásady a způsob života všech 
křesťanských žen. 
        Křesťané, kteří dnes věří, že by žena měla zakrývat svou hlavu, se 
odvozují a opírají zejména o učení sv. Pavla, jednoho z apoštolů, který se 
ovšem s Ježíšem nikdy nesetkal a je označován po Ježíši Kristu jako 
nejvlivnější biblická postava. Svatý Pavel, vlastním jménem Pavel z Tarsu, 
jenž je některými křesťany považován za faktického zakladatele 
křesťanství pro své zásluhy největšího rozšíření tohoto náboženství mezi 
pohany a židy, a z tohoto titulu má nepochybně obrovskou autoritu. Je 
známo, že tento člověk s tvrdým androkratickým postojem byl více než 
osobně zaujat proti ženám. Pokřivil tak učení Ježíše a prvních křesťanů, 
již ženy uznávali jako rovnocenné partnery v náboženství a jako 
rovnocenné šiřitelky nového náboženství40. „Feminističtí teologové a znalci 
bible zdůrazňují, že neexistuje jediný důkaz, že by Ježíš vystupoval 
v nějakém směru sexisticky. Naopak je spousta dokladů o tom, že odmítal 
sexistické formy společnosti, v níž žil, např. tím, že od mužů i od žen 
požadoval tytéž morální zásady a nesnižoval ženskou přirozenost ani 
ženské schopnosti.“ (Renzetti, a další, 2003 str. 436). Je možné se 
                                           
40 Je známo, že právě ženy v období vzniku a počátku křesťanství, kdy byli věřící 
pronásledováni Římany, byly nejvěrnějšími následovateli Ježíše a jeho nového 
náboženství. Je také známo, že v období po ukřižování Krista ženy mohly i kázat a šířit 
jeho slova. Ženy v gnostických sektách také zastávaly pozice autority - byly kazatelkami 
a prorokyněmi a dokonce i vysvěcenými kněžkami.“ (Renzetti, a další, 2003 str. 426). 
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domnívat, že důvodem postoje k ženám je Pavlův původ, protože pocházel 
z oblasti, které je dnes součástí jižního Turecka na hranicích se Sýrií. Zde 
bylo tradičním zvykem žen se zahalovat. Dalším faktem je jeho 
příslušnost k židům, kteří také zahalovali své ženy. Je tedy 
pravděpodobné, že i zde se jedná v počátku o kulturní a etnický zvyk, 
který on pouze aplikoval jako náboženskou normu do křesťanství.  
       Pavel z Tarsu svůj androkratický postoj „nejostřeji vyjádřil v první 
epištole k Timoteovi. V druhé kapitole ve verších 11-15 podle kralického 
překladu napsal: ‚Žena ať se učí mlčeti, ve všeliké poddanosti. Nebo ženě 
nedopouštím učiti ani vládnouti nad mužem, ale aby byla v mlčení‘.“ 
(Krejčí, 2009 str. 13). V prvním listu Korintským píše: „Chci však, abyste 
věděli, že hlavou každého muže je Kristus, hlavou ženy muž a hlavou 
Krista Bůh. Každý muž modlící se nebo prorokující s pokrytou hlavou 
hanobí svou hlavu. Také každá žena modlící se nebo prorokující s 
nezahalenou hlavou hanobí svou hlavu; vždyť je to jedno a totéž, 
jako kdyby se oholila. Jestliže se totiž žena nezahaluje, ať se také ostříhá. 
Je-li však pro ženu hanba, aby se ostříhala nebo oholila, ať se zahaluje. 
Muž si ovšem nemá zahalovat hlavu, neboť je obrazem a slávou Boží, žena 
však je slávou muže. Vždyť muž není z ženy, ale žena z muže. Muž přece 
také nebyl stvořen kvůli ženě, ale žena kvůli muži. Proto má žena mít na 
hlavě znamení moci kvůli andělům. Avšak v Pánu není ani žena bez muže, 
ani muž bez ženy. Neboť jako je žena z muže, tak je také muž skrze ženu, 
a všechny věci jsou z Boha. Posuďte sami mezi sebou: je vhodné, aby se 
žena modlila k Bohu nezahalená? Neučí vás snad ani sama přirozenost, 
že pro muže je hanba, když má dlouhé vlasy? Má-li však dlouhé vlasy 
žena, je to pro ni sláva; dlouhé vlasy jsou jí totiž dány místo závoje.“ (1 
Korintským 11, 3-15). Na těchto verších se Pavel odkazuje na knihu 
Genesis Starého zákona, kde se popisuje stvoření světa, muže a ženy, 
proto hlásá nadřazenost muže ženě. Předepisuje ženám zahalování jako 
jasný a viditelný symbol autority muže, který je obrazem a slávou Boha, 
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autority nad ženou, která byla stvořena z muže41 a pro muže. Toto 
rozdělení životních rolí je pro křesťany danou přirozeností lidstva. 
    
ZAKRÝVÁNÍ ŽENSKÉ HLAVY PODLE TERTULLIANA 
       V době Tertulliánova života v Kartágu42 ženy po pubertě (bylo 
oficiálně ustanoveno na 12 let), které chtěly být nazývány ženami 
ctnostnými, musely na veřejnosti zakrývat své hlavy šátky, přičemž 
zakrývat hlavy si nemusely dvě kategorie žen: malé holčičky do 12 let a 
prostitutky, jež byly ženami, které, stejně jako všude jinde ve světě té 
doby, ani šátky nosit nemohly, protože tím by poskvrnily samotný status 
ctnostné ženy. Samy ženy si dodržování tohoto pravidla sveřepě a bedlivě 
hlídaly. Není však úplně jasné, zda si v kostele zahalovaly hlavy jen vdané 
ženy nebo i neprovdané dívky. 
   Podle Tertulliána by však v kostele měly mít zahalené hlavy i 
svobodné, neprovdané ženy stejně jako ženy provdané, přičemž nebyly 
povinny si zakrývat obličej tak, jak tomu velel tehdejší zvyk například 
v předislámské Arábii (Tertullianus, 204). Nicméně sám Tertullián 
kompletní zahalování, tj. zakrytí i tváře, odmítal, ba jej i kritizoval jako 
zvyk barbarský a přehnaný. Na druhé straně chce, aby si ženy zakrývaly 
alespoň hlavy. Částečně se inspiruje u římských matron, jež si musely na 
veřejnosti tehdy také zakrývat hlavy oděvem. 
       Dnes by si podle kanonického práva katolického křesťanství žena 
měla při vstupu do kostela zakrýt hlavu. To se ale už ve většině zemí, 
zejména v Evropě, striktně nevyžaduje. Existují však i nadále komunity, 
které by se analogicky daly přirovnat k ultraortodoxním židům, již chtějí 
žít podle archaických pravidel bez zásahu moderního světa, a tudíž 
přikazují svým ženám zakrývat se. Jsou to například amišové žijící hlavně 
v Kanadě a USA (Pensylvánie, Ohio, Indiana), mennonité, pocházející 
z Holandska, dnes žijící také hlavně v Kanadě a USA, nebo huterité. I tyto 
komunity odvozují normu zahalování žen stejně jako Pavel z Tarsu 
                                           
41 Z Adamova žebra 
42 přelom 2. a 3. století   
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z přirozené podřízenosti ženy muži a potažmo Bohu. I dnes nosí neustále 
původní pokrývky hlavy, a to v kostele i mimo něj. 
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4 ŽENSKÁ OBŘÍZKA JAKO NÁSTROJ SOCIÁLNÍ KONTROLY 
   
       Vedle zakrývání hlavy, vlasů, obličeje a jiných částí ženského těla se 
pod kategorií společenského imperativu cudnosti na sociální kontrole 
sexuality žen podílí z našeho evropského pohledu obskurní a krutý zvyk, 
který má mnohaletou tradici v několika kulturách světa. Jedná se o zvyk 
ženské obřízky, kulturněantropologickým prizmatem řečenou adjustaci 
nebo modifikaci ženských pohlavních orgánů, feministickým a 
medicínským prizmatem mrzačení nebo také mutilace ženských orgánů, 
což evokuje závažnost této praxe. Ať si vybereme to, či ono prizma 
nahlížení, obecně lze pod tyto praktiky shrnout všechny úpravy ženského, 
zejména zevního, pohlavního orgánu, které mají kulturní, náboženský 
nebo jiný význam a mění nevratně vzezření a funkci tohoto orgánu. I když 
někteří mohou mít problém již se samotným názvem ženská obřízka, což 
je nepřesný název, který nedostatečně popisuje a vystihuje tuto praxi a 
nezasvěceně snižuje hloubku tohoto problému tím, že hledá analogii 
v mužské podobě tohoto zvyku, což je nedostatečné již z toho důvodu, že 
postihuje ženu v nesrovnatelně rozsáhlejší míře.  
      Na úvod jsme se název ženská obřízka rozhodli použít z důvodu jeho 
deskriptivnosti a emoční nezabarvenosti či neutrality, což by mělo 
provázet každé kulturně antropologické zkoumání, jak ostatně píše ve své 
práci o obřízce například Jaroslav Skupnik (Skupnik, 2007). Dále však 
budeme používat přesnější název této praktiky, tedy ženská pohlavní 
mutilace, která je jednak používána oficiálně Světovou zdravotnickou 
organizací (World Health Organization, WHO), a jednak částečně odráží 
náš názor na tuto věc.  
      Tento zvyk je vykonáván v několika alternativách podle rozsahu a 
míry odstranění částí genitálu a podle dalších praktik s tímto spojených, 
jako míra zašití ústí vagíny nebo vložení předmětů dovnitř vagíny a 
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následném zašití, jak činí například některé amazonské kmeny43. 
Antropolog Robert F. Murphy zase mluví o peruánských kmenech 
provádějící klitoridektomii. „V Novém světě se vyskytuje pouze u několika 
kmenů mluvící jazykem pano v paruánské džungli. Jak a proč se tam 
tento zvyk objevil a proč pouze tam, není známo, ale indiánské ženy věří, 
že se tím stávají přitažlivější.“ (Murphy, 2004 str. 188). Jak uvádí WHO, 
žádná podoba této praktiky nemá žádný prospěch pro zdraví, ba právě 
naopak ho v mnoha ohledech dívce poškozuje. Vedle ukrutné bolesti, již 
musí bez použití anestetik podstoupit, má obřízka okamžité i dlouhodobé 
zdravotní následky jako časté infekce reprodukční soustavy, močového 
měchýře a močových cest, těžké krvácení, cysty, neplodnost nebo 
problémy při porodu, které ohrožují rodičku i dítě (WHO, 2010).  
     Těmto praktikám je každý rok vystavováno na 3 miliony dívek a žen, 
zatímco se odhaduje, že 100 až 140 milionů jich už tento zvyk podstoupilo 
(UNFPA, 2010). Jsou prováděny po celém světě, ale nejvíce jsou 
soustředěny v Africe, na Středním východě a v zemích jihovýchodní Asie, 
kde jsou spojovány výhradně s islámem. V Africe, kde se dnes provádí 
v největší míře a otevřeně, se až na určité výjimky vyskytuje výhradně 
v subsaharské oblasti severně od rovníku. Nenajdeme ji však ani v jižní 
Africe ani v tzv. magrebské, Araby obývané, Africe severní. Jedinou 
výjimku zde tvoří Egypt, kde je rozšířena hodně. Nejvíce se vyskytuje v 
Somálsku, Egyptě44, Súdánu, Etiopii a Mali. Na Středním východě je 
rozšířena také hojně, i když v porovnání s Afrikou se tato praktika spojuje 
s náboženstvím. Vyskytuje se zvláště na severu Arabského poloostrova, v 
jižním Jordánsku a v Iráku. V poslední době se zjistily spíše ojedinělé 
případy této praktiky v Sýrii, západním Iránu a jihovýchodním Turecku. 
Zde ale půjde o nedávný import ze zemí s islámskou tradicí v důsledku 
převažujícího a mylného názoru u muslimů, že ženská obřízka byla 
nařízena prorokem Mohammedem, a pod taktovkou neznalosti této cizí 
tradice došlo k rozšíření. Zcela určitě zde nemá kulturní či etnické 
                                           
43 Například amazonští Conibové 
44 Nejnovější údaje odhadují, že 90 procent egyptských žen prošly genitální 
mutilací. Zároveň zde však nedávno prošel zákon, který zakazuje tyto praktiky provádět. 
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opodstatnění. V Malajsii, v Indonésii, Indii a na Srí Lance se vyskytuje jen 
u muslimek, což znamená, že ji zde lze spojovat sekundárně 
s náboženstvím, na rozdíl od některých etnických skupin v Jižní Americe, 
kde byla taktéž na malém počtu kultur sledována a kde se jedná o zvyk 
vyloženě kulturní. Význačnou, ale o to více alarmující skupinou jsou 
imigranti v Evropě, USA a Austrálii, kteří si tento zvyk ze svých 
domovských zemí přinesli. Zde ovšem narážejí na striktní legislativu, 
která tuto praktiku jako trestný čin proti lidským právům kriminalizuje. 
Přesto ne všechny dívky jsou zákony ochráněny, protože některé silně 
tradičně smýšlející rodiny věřící v důležitost tohoto zvyku, své dcery 
nadále nechávají obřezávat v rámci letních prázdnin strávených v bývalé 
domovině, kde je obřízka naprosto normální a rodina za ni nebude 
sankciována. To je ovšem opravdu čin proti základním právům takové 
dívky.  
 
4.1 Terminologie a klasifikace ženské obřízky - mutilace ženských 
orgánů (FGM) 
 
       Jak už bylo řečeno výše, název ženská obřízka je nedostatečný již 
z toho důvodu, že nemá schopnost tuto praxi popsat v úplnosti. Nese ve 
svém významu nesprávnou analogii s obdobnou praktikou pojící se 
s mužským genitálem, což je zavádějící a realitu zlehčující. Na konci 70. 
let se proto začal používat pro tuto praxi název mutilace ženských orgánů, 
který přesněji vyjadřuje tyto praktiky prováděné na ženách a taktéž 
vyjadřuje jejich závažnost, což se ustavilo na konferenci Spojených 
národů v Addis Abebě v roce 1991. V odborné literatuře se používá 
převážně tento název. Nicméně tato terminologie se stále vyvíjí a 
v poslední době sílí kritika slova mutilace v názvu ze strany komunit 
provádějící tyto praktiky a pracovníků působících v těchto oblastech, kteří 
se domnívají, že tento název příliš stigmatizuje kultury a náboženství 
v očích světové neodborné veřejnosti. Proto chtějí, aby slovo mutilace bylo 
nahrazeno slovem řezání. Podle shodného prohlášení agentur Spojených 
národů - Světové zdravotnické organizace (angl. zkratka WHO), UNICEF a 
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UNFPA užívání slova mutilace podporuje postoj, který vyjadřuje 
porušování základních lidských práv žen a dívek, a proto podporuje a 
pomáhá prosazování myšlenky na upuštění od těchto praktik, ačkoliv 
zároveň připouští, že používání tohoto slova je v samotných kulturách, 
kde je toto provozováno, problematické, a proto na této úrovni doporučují 
používání alternativního slova řezání k efektivnějšímu působení na tyto 
komunity. Dnešní stav je takový, že zatímco OSN a WHO oficiálně používá 
slovo ženská genitální mutilace (angl. zkratka FGM), například UNICEF již 
název ženská genitální mutilace/řezání (angl. zkratka FGM/C). 
      Světová zdravotnická organizace vypracovala klasifikaci pro třídění 
typů ženské obřízky do čtyř typů podle anatomického rozsahu řezání a 
podle toho, které části ženského genitálu se upravují, adjustují. V roce 
2008 byla stávající klasifikace o čtyřech typech ještě subdivizována na 
podskupiny uvnitř těchto skupin. Typ I jsou takové zákroky, při nichž se 
částečně nebo úplně odstraní klitoris nebo klitorální prepucium 
(předkožka). Uvnitř této skupiny existují ještě dvě podskupiny, kdy se 
rozlišuje, je-li odstraněno jen prepucium nebo oboje prepucium i klitoris. 
Tento typ koresponduje s obecnějším názvem klitoridektomie nebo excize.  
S touto kategorií souvisí i obřízka sunna, což je název přejatý z islámské 
praxe, ale svým naplněním je analogický k tomuto WHO typu. 
       Pod kategorii typ II se zahrnuje částečné nebo úplné odstranění 
klitorisu a labií minora a s nebo bez vyříznutí labií maiora. Také zde se 
podle rozsahu odříznuté části rozděluje na tři podskupiny: typ IIa 
zahrnuje praktiky, kdy se odstraňují jen labia minora, v typu IIb se navíc 
ještě odstraní vedle labií minora i klitoris a typ IIc zahrnuje excizi všech 
částí zevního genitálu, tedy klitorisu, labií minora i labií maiora.   
       Jako typ III jsou podle WHO označovány takové praktiky, jejichž 
záměrem je zúžení vaginálního otvoru tím, že se sešije. Kombinuje se buď 
s typem I, nebo s typem II nebo s oběma, což vyjadřují podkategorie IIIa a 
IIIb. Zúžení je tedy dosaženo srůstem poraněných částí externích genitálií, 
přičemž k zafixování je použita technika sešití nebo spojení trny či jiným 
podobným materiálem. Ve srůstu je ponechán jen malý otvor pro odtok 
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moči a menstruační krve. Tomuto typu se také říká faraonská obřízka 
nebo infibulace. 
      Pod kategorii typ IV se zahrnují všechny ostatní praktiky, které se 
sice jako obřízka nazývat nemohou, ale k formám modifikace ženských 
orgánů se přiřazují. Jsou to například piercing klitorisu nebo labií, různé 
jiné propichování, nařezávání, škrabání nebo vypalování a leptání 
různými technikami. Tyto praktiky byly pozorovány hlavně v Jižní 
Americe a jihovýchodní Asii, ale vyskytují se prakticky všude tam, kde 
ženy musí podstoupit nějakou formu modifikace svého genitálu. 
 
4.2 Kulturní, sociální a náboženské aspekty ženské pohlavní 
mutilace 
        I přesto, že ženská pohlavní mutilace (FGM) je praktikována 
náboženskými skupinami v rámci určitých pravidel, jejichž kořeny by se 
daly hledat právě v náboženství, jedná se v první řadě o kulturní tradici. I 
když mnoho zemí, kde se FGM praktikuje, je převážně muslimských, 
tento zvyk nepochází z islámu a islám jej ani nepředepisuje. Tento 
tradiční kulturní zvyk zde byl dávno před vznikem křesťanství i islámu. 
V současné době se vedou spory, kde a kdy vznikla ženská mutilace. 
Jedna teorie říká, že pochází právě z Egypta z dob faraonů. Byl nalezen 
řecký svitek pocházející z roku 163 př.n.l., na němž se popisuje, že vedle 
chlapců podstupovaly obřízku také dívky, což bylo později dokázáno i na 
mumiích, kde se našel typ I i typ III. Tento názor však trochu nabourává 
fakt, že se FGM vyskytuje i v Jižní Americe u preliterárních kmenů na 
území džungle nezávisle na vývoji a rozšíření této praktiky v Evropě. Zde 
se neví, jak a proč vznikl. 
      Hlavním smyslem či důvodem pro výkon a udržování praktiky ženské 
pohlavní mutilace je zjednodušeně řečeno podle víry a tradice 
společenství, která ji provádí, „ochránit dívku před sexuálním pokušením 
a tím zabezpečit, že bude moci být provdána. Ve většině společností, jež 
mutilaci praktikují, panuje pevné přesvědčení o neukojitelnosti ženské 
sexuální touhy. Neobřezané ženy se považují za nečisté a neprovdatelné. V 
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důsledku toho nemůžou vykonávat úlohy, jež jsou v těchto společnostech 
u žen hodnoceny nejvýše, totiž úlohu manželky a matky.“ (Renzetti a 
Curan, 2003, str. 376). Tento bolestivý a krutý zvyk je natolik silný a 
natolik důležitý pro fungování a symbolické vymezení daného 
sociokulturního celku, že se stále vykonává a jeho neochvějná pozice by 
bez zásahu organizací, které boj proti FGM odstartovaly, naplno 
přetrvávala dodnes. Souvisí totiž stejně jako příkaz zahalování žen u 
restriktivních náboženských skupin s imperativem cudnosti a s vžitou 
představou hříšnosti a sexuální neukojitelnosti ženy, která se dá označit 
jako transkulturní. Je přinejmenším zajímavé, že tyto představy o ženách 
jsou přítomny jen v takových společnostech, kde převažuje právo mužů, 
kde muži kontrolují ekonomické a společenské statky, kde jsou ženy 
ekonomicky a existenčně závislé na mužích, kde muži mají zkrátka větší 
společenskou důležitost. FGM z tohoto pohledu můžeme vnímat jako 
nástroj kontroly sexuality žen takové společnosti, nástroj, který nepřímo 
zajišťuje muži genovou identitu ženina potomstva. Žena je v těchto 
společnostech považována za méněhodnotnou bytost, která je muži 
podřízena a společně se svými dětmi tvoří mužům majetek a z tohoto 
důvodu se mu neustále musí podvolovat. Murphy dokonce přímo FGM 
spojuje s udržováním mužské nadvlády a potažmo se sociální kontrolou 
sexuality žen. „V Africe a na Blízkém východě je klitoridektomie často 
spojována s představou, že přirozená ženská sexualita je tak silná, že 
musí být kulturně omezena, aby mohla být zachována mužská nadvláda a 
rodinná stabilita. Tato operace je tedy součástí skrytého strachu z ženské 
sexuality a potence, tedy podobným typem nejistoty, který vede 
Munduruky k tomu, že vagínu nazývají tlamou aligátora.“ (Murphy, 2004 
str. 188). V těchto paranoidních androcentrických společnostech není pro 
víru v morální počestnost a cudnost ženy žádné místo. 
       Tato praktika je tedy užívána jako prostředek kontroly nad ženinou 
cudností a potažmo ctí tak, že dokazuje pohlavní čistotu a fakt, že je 
dívka, potenciální nevěsta, ještě panna. Toto je naprosto neoblomnou 
podmínkou pro sňatek, který má být právoplatně uznán společností a kdy 
z takového sňatku má vzejít legitimní potomstvo. Toto se děje hlavně ve 
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společnostech, kde rodina prospektivního ženicha musí za nevěstu 
zaplatit. Dívka, prospektivní nevěsta, se také stává potenciálním zdrojem 
určitého příjmu pro svou rodinu, a zároveň poté, co je provdána 
(prodána), nad ní vykonává kontrolu a důležitá rozhodnutí týkající se 
nejen sexuality ženichova rodina, pro kterou se stává jednak zdrojem 
pracovní síly, a jednak zdrojem potomků. „Rodiče dívky spatřují 
v infibulaci a brzkém sňatku záruku dívčiny čistoty, a tím potažmo to, že 
je dívka hodna ceny za nevěstu, která jim bude vyplacena.“ (Althaus, 
1997 str. 132). Toto je však známo velice dobře i v naší evropské historii, 
když manželé-rytíři uzamykali pohlaví svých manželek do pásů cudnosti 
předtím, než je na dlouhou dobu opustili pro bojovou výpravu či pro jiný 
neméně důležitý důvod. Ale o tom až později.  
      Ve společnostech, kde je důležitá cudnost a počestnost se nejčastěji 
praktikuje typ III neboli infibulace. Z našeho evropského pohledu je však 
nemyslitelná představa, že po sňatku, kdy dívka zkouškou cudnosti 
prošla, manžel nevybíravým způsobem, nejčastěji nožem či jiným ne vždy 
ostrým předmětem znovuotevře svou novomanželku jen krátce předtím, 
než do ní poprvé vnikne a oplodní ji. Po porodu, který je obzvlášť 
bolestivý, se žena opět uzavře a dál jí tak může být důvěřováno, že je 
tělesně i morálně počestná. 
      Stejně tak v typu I, v islámské tradici nazývaném sunna, můžeme 
hledat smysl ve snaze společnosti kontrolovat ženskou sexualitu. Zejména 
na Arabském poloostrově v islámské tradici a dalších zemích, které tuto 
tradici přejaly jako svůj světový názor45, kde praktikování obřízky bylo 
převzato z kulturních tradic importovaných buď z afrického kontinentu, 
nebo přímo z lokálních kulturních tradic tamějších předislámských 
kmenů. Jelikož islámská patriarchální společnost má hodně blízko 
k sociálním strukturám nomádských kmenů Arabského poloostrova, 
které byly také silně patriarchální, převzetí i praktiky FGM nečinilo velký 
problém. V těchto androcentrických společnostech, kde se vše odvíjí od 
názorů a hledisek i postojů mužů, se většinou věří, že žena je hříšná, 
                                           
45 Muslimové v Indonésii, Malajsii, Srí Lance, Indii a v některých oblastech Středního 
východu. 
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nečistá, potenciálně sexuálně aktivnější či na sex s různými muži 
neustále myslící. Pro zvládnutí a ukotvení ženiných sexuálních myšlenek 
a instinktů se používá právě klitoridektomie, kdy odříznutím klitorisu se 
žena stává klidnější, cudnější, čistší, zvladatelnější a pro roli poslušné 
manželky a matky přijatelnější. Klitoris je totiž v těchto společnostech 
brán jako symbol a centrum ženiny sexuální touhy a tím, že se odřízne, se 
žena zbaví této sžírající nezvladatelné touhy. 
     Zaujímáme stanovisko, že se těmito praktikami ženě upírá schopnost 
morální sebekontroly, schopnost rozhodnout se, zda překročí společenská 
pravidla a bude případně sankciována, je jí také upírána schopnost volby, 
s kým se bude sexuálně sdružovat, i když tato volba není v žádné tradiční 
patriarchálně orientované společnosti dovolena, a v neposlední řadě je 
žena degradována do pozice člověka, který nemá právo zasahovat do 
rozhodování o svém těle a tělesnosti. 
      Problém FGM nelze ale jednoduše vysvětlovat jen z hlediska 
normativního socioregulátoru. Podle Jaroslava Skupnika zde existuje i 
hledisko kulturně humanizační, kdy za různými stupni či druhy praktik 
ženských „genitálních adjustací stojí kulturní představy o podstatě 
dětství, dospělosti a pohlavní identity, které jsou významově propojeny 
s představami estetickými, hygienickými, etickými, náboženskými.“ 
(Skupnik, 2007 str. 23). Podle tohoto hlediska jsou genitální mutilace 
adjustacemi a hrají roli symbolického nástroje dotvoření nedokonalosti 
přírody. Některé národy totiž věří, že se dítě na svět rodí v neúplné 
podobě. Chlapci se musí v průběhu přechodových rituálů stát muži, dívky 
zase ženami. „Aby tato změna mohla nastat, je potřeba napravit 
nedokonalosti přírody: pohlavně částečně indiferentní dítě je ‚upraveno‘ 
do podoby muže či ženy tím, že z dětských genitálií chlapců je odstraněna 
‚ženská‘ část, tj. předkožka reprezentující pozůstatky vulvy, a z dětských 
genitálií dívek je odstraněna část ‚mužská‘, tj. klitoris, reprezentující 
mužský pohlavní úd.“ (Dettwyler, 1996, cit.: Skupnik, 2007).  
     Dalším vysvětlením, které však s právě uvedeným napravováním 
nedokonalosti přírody souvisí, ale zároveň spíše vysvětluje mužskou a 
ženskou identitu skrze mýtus o stvoření, je psychoanalytické paradigma 
Sexualita a sociální kontrola žen v transkulturní perspektivě  
Lenka Hadravová 
 
84 
 
řešící vnitřní, duševní kompatibilitu s fyzickým tělem, které je nutno 
pomoci lidským zásahem, tedy adjustací. „Malijští Dogoni věří, že každý 
chlapec a děvče se rodí se dvěma dušemi46: chlapec má v předkožce 
ženskou duši a dívka v klitorisu mužskou duši, avšak lidé nejsou schopni 
podržet si tuto dvojakost až do dospělosti, takže se opačná duše musí 
vyříznout.“ (Bishop, 1997 str. 37). 
     Takováto transformace genderu je součástí, ne-li hlavním prvkem 
přechodových rituálů, které jsou stěžejní k establizaci vztahů mezi členy 
společenství a spoluvytyčují mantinely sociálních rolí, které se od jedince 
očekávají. Dítě je totiž bráno jako neúplný člověk, kterému je mnoho 
přestupků odpouštěno, tím, že projde tímto rituálem, stává se 
právoplatným členem společnosti, s čímž se ale pojí mnoho povinností, 
které se v rámci mužských a ženských rolí musí dodržovat. „Je také 
podmínkou a předpokladem dospělého – plnohodnotného – sexuálního 
styku, protože pouze dospělý život je charakterizován jako sexuální. Proto 
také v některých kulturách není pohlavní styk s neobřezaným chlapcem 
pokládán za nevěru.“ (Skupnik, 2007). 
 
4.3 Struktura sociální kontroly udržující praktikování FGM 
        Tato kontrola tkví ve všestrannosti působící na všechny členy 
společnosti. Na mužích leží například obrovská zodpovědnost, která je 
socializací předávána z generace na generaci. Na muže, který by se totiž 
oženil s neobřezanou ženou, by padlo nesmazatelné stigma a potupa. Byl 
by označován za toho, jehož žena je nečistá, necudná, že je sexuálně 
aktivní s kdekým ve vesnici nebo že jeho děti jsou dětmi jiného muže, což 
by v praxi nutně nemusela být pravda, ale muž by byl takovými výtkami 
častován téměř stoprocentně, a tak by ve společnosti ztratil vážnost. 
       Paradoxně pevnost takové kontroly ve společnosti tkví převážně 
v ženách samotných. Matky dívky dohlíží nad průběhem celého rituálu, 
matky muže zkontrolují, zda je nevěsta infibulovaná, a také samotné ženy 
                                           
46 Toto vychází z mýtu o stvoření, kdy byli lidé obdařeni dvěma dušemi, z nichž každá 
měla jiné pohlaví, aby nevznikla nerovnováha i v případě, kdyby se rodili po jednom 
(strach z porodu nepodařených bytostí). 
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provádí tento zákrok. „Obřízku, resekci nebo infibulaci u malých dívek, 
někdy ještě v předškolním věku, obvykle však mezi šesti a čtrnácti lety, 
provádí tradiční porodní bába nebo jiná starší žena z vesnice, která při 
tom používá nechirurgické nástroje jako břitvu, nůž nebo kus rozbitého 
skla.“ (Renzetti a Curran, 2003, str. 375).47 Dá se říci, že udržování tohoto 
zvyku drží v rukou právě ženy. Důvodem může být fakt, že právě ženám, 
které prodělaly FGM, je připisován vyšší status ve společnosti než ty, 
které ji neprodělaly. Takové ženy jsou považovány za nečisté, nevhodné, 
necudné, zkrátka za děvky či prostitutky. Ženy si tak pevně hlídají, zda 
jejich dcera bude obřezána. Jako matky by totiž selhaly, kdyby jejich 
dcera zůstala neobřezaná, zavřely by jí tak dveře do budoucnosti, protože 
neobřezaná žena žádnou budoucnost nemá. Jak uvádí Althausová, 
nezanedbatelný díl na udržování ženské mutilace májí někdy zpočátku i 
samotné dívky. „Dívčina touha přizpůsobit se normám, které dodržují její 
vrstevnice, může také způsobit nadšení, které pociťuje k podstoupení 
obřízky, protože ty, které zůstanou neobřezány, na ně stejně staré 
kamarádky pohlíží s despektem a častují je posměšky. V některých 
společnostech jsou dívky dokonce oslavovány a zahrnovány dárky.“ 
(Althaus, 1997 str. 132). 
      Dalším neméně důležitým faktorem přispívajícím k pevnosti 
dodržování tradice FGM jsou samotné vykonavatelky řezání. Je totiž 
nutno poznamenat, že tato praktika je taktéž výnosným způsobem obživy. 
Tyto „obřezávačky“ dostávají nejen dobře zaplaceno, ale také se těší 
vysoké váženosti ve společnosti. Jejich společenský status je poměrně 
vysoký, a tak mají ve společnosti i celkem velký vliv. Upuštění od této 
praxe by pro ně znamenalo dobrovolně se zbavit tohoto vlivu a s ním 
spojených výhod, které tímto řemeslem získávají, a tak se připravit o 
určitou moc, kterou ve společnosti mají. „Ženská pohlavní mutilace je 
jedním z nemnoha prostředků, jimiž ženy vykonávají moc a získávají si 
                                           
47 Dnes v moderněji orientovaných státech, kde si začali uvědomovat některá zdravotní 
rizika tohoto zákroku (například v Egyptě), dochází k naplňování této tradice v 
nemocnicích, pod dezinfikovaným skalpelem lékařů, jehož pohlaví není vždy výhradně 
ženské 
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uznání. Ženy na jediném zdroji své moci a statutu pochopitelně lpí, 
jakkoli je poškozuje.“ (Renzetti, a další, 2003 str. 376).  
      Dívky totiž samy nemají na výběr. Kvůli nedostatku vzdělání a 
ekonomických zdrojů jsou zcela závislé na vůli rodičů a později na vůli 
manžela. Ty, které odmítnou, jsou přinuceny násilím. Když zůstanou 
neobřezány, rodiče nebudou schopni dohodnout sňatek a dívka může být 
ponechána bez prostředků. Zde do hry vstupuje hlavně ekonomická 
otázka a zajištění prostředků pro přežití. Je nutno podotknout, že toto je 
platné převážně pro společnosti, kde je žena ekonomicky závislá na muži. 
Na bázi těchto popsaných struktur se tak vytváří systém sociální 
kontroly, který je silný a neprostupný, sankcemi pojištěný z mnoha stran. 
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5 LOTOSOVÁ NOŽKA: ČÍNSKÝ NÁSTROJ SOCIÁLNÍ 
KONTROLY 
  
      Dalším obskurním zvykem, který dokázala vymyslet lidská mysl pod 
taktovkou kultury primárně pro potěšení mužské poloviny populace a 
sekundárně pro účel sociální kontroly sexuality ženské části populace, 
bylo svazování ženských chodidel (angl. footbinding, čínsky chánzú), čímž 
se dosáhlo zmenšení až o polovinu normální délky, což bylo považováno 
za sexuálně i sociálně atraktivní. Tento zvyk je geograficky ryze lokální, 
jelikož se dodržoval jen v Číně, a i když se dnes již nepraktikuje, jde o 
velice zajímavý a názorný příklad sexuální mutilační praktiky, která měla 
zachovat exkluzivní právo manžela na ženinu cudnost a věrnost. Tím, že 
se dodržoval přes tisíc let, od 10. do 20. století a zasáhl nevratně a totálně 
životy ohromného počtu generací čínských žen a stále ještě zasahuje, 
protože poslední generace takto postižených žen stále ještě žije48, nejedná 
se o nějakou marginální záležitost hodící se do zaprášené vitríny muzea 
kuriozit, ale na stránky podobně zaměřených prací a do přednáškových 
sálů. 
     Tento velice bolestivý proces, který vedl k tomu, že žena už nikdy 
nemohla pořádně chodit, ale jen cudně cupitat, začínal v dětství, mezi 
třetím a čtvrtým rokem, předtím než se klenba chodidla mohla zcela 
vyvinout a trval až do čtrnáctého roku. První svazování začínalo v zimních 
měsících, kdy chodidla byla mrazem ztuhlá, a dívka tudíž necítila 
ukrutnou bolest tak extrémně (Jackson, 1997). Zmenšování chodidel 
probíhalo tak, že se dívce nejprve zlomila nártní kost proto, aby se nožní 
oblouk mohl ohnout tak, aby prsty mohly být „zasunuty“ pod chodidlo, co 
nejblíže patě, a jen palec byl ponechán přirozeně, aby tvořil alespoň 
základní podporu a zajišťoval rovnováhu. Takto zdeformované chodidlo se 
muselo poté zafixovat dlouhými pruhy tkaniny, které tak vytvořily 
                                           
48 Odhaduje se, že zvyku chánzú se od 10. století do roku 1949, kdy byl komunisty 
striktně zakázán, podrobilo přes 2 biliony žen 
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bandáž, jenž byla na chodidlech přítomna ve dne v noci až do konce růstu 
dívčiných chodidel. Jak děvče stárlo, bandáže se stále více utahovaly a 
zhruba každé dva týdny se takto svázaná chodidla natlačila do o něco 
menších bot. Dospělá žena si i nadále musela chodidla svazovat proto, i 
když si mohla dovolit přestávku, aby zůstala v požadovaném tvaru. Žena 
tak byla uvržena do neustálého stavu bolestí nohou, protože „nohy 
obvykle krvácely a zaněcovaly se, neproudila do nich krev a někdy 
nakonec jeden i více prstů odpadlo.“ (Renzetti, a další, 2003 str. 370).  
 
5.1 Sociální, ekonomické a kulturní a sexuální aspekty zvyku 
chánzú 
        Přesně určit počátek, oblast a potažmo i prvotní důvod této praktiky, 
je vzhledem k době trvání velice obtížné. Existuje více teorií zabývajících 
se tímto problémem, ale s určitostí lze říci jen to, že svazování nohou bylo 
nejdříve používáno výhradně šlechtou49, tedy bohatými vrstvami, které si 
mohly dovolit vydržovat si dceru nebo ženu, která není schopna manuální 
práce, což také na druhé straně ukazovalo a dokazovalo vysoký status 
muže a velikost jeho majetku. Ve společnosti, kde muž zastupoval rodinu 
na veřejnosti, muži tato skutečnost pomáhala dosahovat větších úspěchů, 
moci a uznání pro něj i jeho rod. Taková žena tedy nemusela manuálně 
pracovat jako ženy chudých rolníků, což také zdánlivě ukazovalo její 
postavení a určité „kvality“, které musela prokázat při získání zámožného 
nebo vysoce postaveného muže. Jedinou práci, kterou vykonávala, byla 
starost o manžela a lehčí povinnosti v domácnosti, které nevyžadovaly 
fyzickou námahu. To také přitahovalo vysoce postavené muže, protože tím 
se mohli spolehnout, že budou mít manželku vždy jen pro své pohodlí a 
potěchu. „O lotosové noze se říkalo, že je vlastnictvím manžela. Dokonce 
ani blízcí příbuzní se jí nesměli dotknout. Sáhnout na takové chodidlo 
bylo považováno za čin nejintimnější povahy.“ (Talalaj, a další, 2001 str. 
21). 
                                           
49 Uvádí se, že tento zvyk mohl vzniknout na dvoře dynastie Sung (960-1279) 
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      Od šlechty, podobně jako zvyk nošení burky (chadrí) v Afghánistánu, 
se pozvolna svazování chodidel (chánzú) rozšířilo přes střední vrstvy do 
spodních, nejchudších50 při snaze získání větší prestiže. Také je nutné 
podotknout, že zvyk chánzú praktikovali hlavně Chanové, nejpočetnější 
etnická skupina dnešní Číny, kteří obývali hlavně sever země. Minoritní 
skupiny na jihu, až na drobné výjimky, chodidla svým dcerám 
svazováním nezmenšovaly. „[…] neprováděli jej Hakkové, jejichž ženy 
pracovaly na polích a stavbách, ani většina jiných národností, například 
Mongolové a Mandžuové. Když se vlády v Číně roku 1644 zmocnili 
Mandžuové, zakázali tento obyčej, ale neúspěšně. Samotní Číňané 
podvazování nohou zakázali až po vzniku republiky roku 1911, navzdory 
zákazu se však udrželo, zejména v méně vzdělaných vrstvách, až do konce 
40. let 20. století.“ (Lomová, a další, 2007 stránky 723-724). 
      Protože nepřirozeně zmenšené chodidlo (9-10 cm) poskytovalo 
minimální podporu pro rovnovážnou a stabilní chůzi, o možnosti běhu 
nemluvě, žena byla odkázána na pomoc ostatních. Nemohla se tedy 
vydávat mimo domov, který jí poskytoval bezpečí a pohodlí. Proto lze na 
tento fakt nahlížet jako na snahu patriarchální společnosti, kde je žena 
sociálně i fyzicky podřízena muži, držet ženu doma, kde je jisté, že nebude 
vystavena pokušení a svodům vnějšího světa mužů. „Z rigorózně 
konfuciánského pohledu byl jediným oprávněným citem cit manželský 
(en). Milostné vzplanutí (čching) mimo kontrolu rodiny představovalo 
v očích konfuciánských moralistů hrozbu pro stabilitu rodiny a celého 
společenského řádu.“ (Lomová, a další, 2007 str. 724). „[…] ve 
společnosti, kde ženy nemohly zcela doslova ‚nikde pobíhat‘, bylo vázání 
chodidel zárukou cudnosti, věrnosti a tím i legitimnosti potomků. Věřilo 
se, že ženy jsou přirozeně smyslné a chlípné a vázání chodidel je drží 
mravně na uzdě.“ (Dworkin, 1983; cit.: Renzetti, Curran, 2003). Toto 
tvrzení je pro účel naší práce nejdůležitější, poněvadž reflektuje stav 
                                           
50 Domníváme se, že však u nejchudších obyvatel, tedy rolníků, nedocházelo k masovosti 
tohoto zvyku z praktických důvodů a potřeby ženy pro práci na poli. Nejspíše chodidla 
svazovaly ty rodiny, které aspirovaly na zvýšení společenského statutu, jestliže cítily, že 
mají skrze svou dceru takovou šanci. 
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sociálního postavení žen v rámci sociálního řádu v některých 
sociokulturních celcích, a to v transkulturní perspektivě.  
      Dalším aspektem výkonu zvyku chánzú je kulturní hledisko ve svém 
axiologickém pojetí. Šlo o to, že samotné zmenšování velikosti chodidel do 
požadované velikosti a tvaru lotosového květu (čínsky ťin-lien zní 
v překladu zlaté lotosy51) bylo tehdejší módou a znakem krásy a elegance 
ženy. To vychází ze samotného pojetí čínského umění. Důraz na harmonii, 
krásu, přírodu a jemnost tvarů podnítilo částečně i zvyk chánzú. Po 
dosažení kýženého tvaru lotosu, byl nadmíru pro muže eroticky přitažlivý 
pohled na malou nožku, která byla obuta do mistrovsky vyšívaných 
hedvábných botiček, což vyjadřovalo nejvyšší míru krásy ženského těla. 
„Ženám s přirozeně rostlými chodidly nebyli muži nakloněni. Měli jednak 
pocit, že drobná noha je znakem ženskosti a svazování chodidel pomáhá 
odlišovat ženy od mužů.“ (Renzetti, a další, 2003 str. 372). „V měkké 
rozsedlině pod obloukem deformované nohy spatřovali Číňané ekvivalent 
ženského pohlavního orgánu.“ (Talalaj, a další, 2001 str. 21).  
    Jedním z principů přístupu k životu v Číně byl taoismus. Vedle 
konfucianismu, který předepisoval principy, které zde již byly popsány, 
jako podřízenost ženy muži, důraz na povinnost, zejména úcta k 
zemřelým předkům a povinnost k žijícím příbuzným, nebo důraz na 
přísnost a řád,  se právě taoismus vyznačoval velkým důrazem na ženský 
princip „jin, spojovaný s měkkostí, submisivitou, vodou a vlhkostí, 
zdůrazňoval právě sexuální roli žen.“ (Lomová, a další, 2007). Taoisté na 
rozdíl od konfuciánců přikládali důležitost harmonii a kráse splynutí 
člověka s přírodou, což určovalo směr čínského výtvarného umění. Lze 
tedy sledovat i zaujatost pro malou nožku připomínající lotosový květ i 
v tomto proudu. 
 
5.2 Struktura sociální kontroly sexuality skrze zvyk chánzú 
 
                                           
51 Překlad Olga Lomová 
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        Opět i zde platí to, co bylo řečeno z hlediska struktury a pevnosti 
udržování tohoto nástroje sociální kontroly ženské sexuality. Je to zvyk, 
který je ve své primární instanci praktikován pro pohodlí muže tak, aby 
se nemusel zjednodušeně řečeno strachovat o genovou identitu svých 
potomků, o zajištění své cti na veřejnosti, jejíž nositelkou je potažmo jeho 
manželka tím, že zachovává a ukazuje svou cudnost na odiv, přičemž její 
identita je na úkor identity a veřejného obrazu muže potlačena. 
Sekundárně se vyvinula víra ženy a potažmo celé společnosti v to, že 
jedině s miniaturními chodidly může být žena opravdu krásná a jen 
s nimi se může dostatečně dobře a výhodně vdát, což i jí a její rodině 
přinese lepší život. Na tomto základě funguje struktura, jejíž dodržování 
není ve společnosti, kde je žena odsunuta ze všech veřejných, 
mocenských a ekonomických rolí do pozadí, a jejím jediným prostorem ve 
společnosti, kde je jí dovoleno se realizovat, je role manželky a pozdější 
role matky, nijak obtížné. „Muž byl považován za následovatele rodu a 
z toho vyplývaly i povinnosti vůči všem minulým pokolením rodiny. Žena 
se naopak pokládala za nezvratně podřízenou muži a jejími jedinými 
rolemi bylo poslouchat manžela a jeho rodiče, pečovat o domácnost a 
rodit zdravé mužské potomky.“ (Bishop, 1997). 
       I zde je tedy paradoxně pevnost kontroly a dohled nad dodržováním a 
předáváním v rukou žen. Matka je totiž dohlížitelkou a někdy i 
vykonavatelkou bolestivého zvyku chánzú, jen ona rozhoduje o tom, kdy 
začít svazovat nožky své dcery. I zde nechybí osoba vykonávající samotný 
proces tohoto zvyku. Většinou totiž výkon prvního svazování chodidel byl 
svěřen do péče profesionálnímu svazovači, který hleděl především na 
kvalitu odvedené práce, a ne na emoce a žalostné výkřiky dívky při 
ukrutné bolesti, kterou tento proces vyvolával. Výsledkem jeho práce byly 
daleko pevněji svázané a na více místech zlámané kosti chodidel, což 
způsobilo větší zmenšení chodidel. Všechny tyto důvody způsobily, že se 
tento zvyk dokázal udržet nepředstavitelných tisíc let. 
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6 PANENSTVÍ JAKO DŮKAZ CUDNOSTI A NÁSTROJ 
SOCIÁLNÍ KONTROLY 
 
      S transkulturním imperativem cudnosti a sociální kontrolou sexuality 
žen, jenž se snaží ukotvit určité předsudky, které se tváří jako biologicky 
ukotvené danosti, do sociálních vztahů a nastolit tak určitý společenský 
řád, se nejčastěji pojí rozšířená norma, která přikazuje ženám zůstat až 
do sňatku sexuálně neaktivními. Takovou normou je panenství. Podle 
transkulturního výzkumu Gwen Broudeové, která zkoumala normy 
předepsané společnostmi pro premaritální život, zjistila, že ze vzorku 134 
společností v neuvěřitelných 75 procentech z nich je panenství dívky před 
svatbou požadováno a jen v pouhých 25 procentech těchto společností 
není panenství přikládán žádný význam (Broude, 1975). Panna je taková 
žena, která ještě nikdy neměla sexuální styk. V angličtině a románských 
jazycích je ekvivalentem pro takovou ženu slovo virgin, které vzniklo 
z latinského virgo, jehož význam je „sexuálně nezkušená žena“. Podle 
Bishopa sexuálně nezkušenou ženu popisoval v latině spíše název virgo 
intacta. Samotné slovo virgo popisovalo neprovdanou ženu. Tyto názvy 
musely však často splývat, poněvadž důraz na to, aby dívka byla do 
sňatku sexuálně neaktivní, tedy virgo intacta, muselo často splývat 
s pojmem virgo, tedy neprovdaná. Bishop dále uvádí domněnku, že „je 
docela možné, že novodobá líčení starodávných panenských porodů52 se 
zakládají na omylech tohoto druhu.“ (Bishop, 1997 str. 22).  
      Panna je čistá, cudná, nezkažená, neposkvrněná, nedotčená, plná 
naděje atd. Můžeme najít další konotace, které jsou opozity všech 
takových, jež se pojí s hříšným, tedy špatným sexem, a jež ve spojení 
s ním vyjadřují smysl, jaký je panenství kulturně připisován. Už od 
                                           
52 Viz. např. zrození Ježíše Krista z Panny Marie, zrození Budhy z panenské matky Májy, 
kdy se jí ve snu zjevil bílý slon, Budha, nebo zrození Lao-c‘ taktéž z panenské matky Jü-
nü z jejího levého podpaží. Jü-nü prý byla oplozena slunečním paprskem.  
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dětství se členům společností, kde sex je brán buď jako hříšný, nebo 
špatný, vštěpuje tato polarita. Jde o společnosti s represivním sexuálním 
kódem, kde se společenský řád řídí patriarchálním právem a tradicemi, 
kde je sexualita ženy výhradně spojována s manželstvím. Právě zde má 
panenství takový význam, který se pojí s vysokým společenským 
statusem. 
   
6.1 Panenská blána - certifikát genové legitimity potomků 
        Tento mravní imperativ vznikl v dobách dávno před genetickými 
testy, kdy určení otcovství bylo závislé jen na vyjádření, a tudíž na 
svobodné vůli matky dítěte, což z hlediska patriarchálního práva nebylo 
uspokojivé. Proto vzniklo toto opatření, které mělo ulehčit situaci muži, 
jenž si nárokoval genetickou identitu potomků své ženy či družky. Už 
Westermarck s Malinowskim v první polovině 20. století popsali důraz na 
panenství před sňatkem a princip legitimity v patriarchálních 
společnostech. „Lidské společnosti se liší v pravidlech sexuální morálky, 
znalostech embryologie a způsobech dvoření, avšak ve všech existuje 
zákon, který bychom mohli nazvat zákonem legitimity.“ (Malinowski, 2007 
str. 172). Neporušená panenská blána (hymen) neprovdané dívky 
znamená v patriarchálních společenstvích hmotný důkaz její čistoty a její 
vhodnosti k manželství, a potažmo i záruku, že alespoň prvorozené dítě 
ženy ponese polovinu genů jejího manžela. Z hlediska evoluční teorie jde o 
sexuální strategii, která stojí u důvodu nároků muže na panenství 
snoubenky. „[…] je to sexuální strategie (vědomá či nevědomá), která vede 
muže k tomu, aby se pokoušeli zajistit si exkluzivní sexuální přístup 
k ženě. Muž touží být otcem všech jejích dětí, nechce investovat do dětí 
jiných mužů (proto je v některých kulturách ceněno panenství, které 
uvedenou exkluzivitu zaručuje).“ (Weiss, 2010 str. 655). Pozornost celé 
společnosti se tak přehnaně upírá na jedinou část ženského těla, která je 
nositelkou cti muže a potažmo celé rodiny včetně dívčina otce a bratrů. 
Jako by mužova veškerá čest a existence byla skryta do ženiny panenské 
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blány. Žena tak ztrácí kontrolu nad svým tělem a potažmo i nad svou 
osobou, která se tímto ocitá v rukou někoho dalšího.  
       I zde dochází k dvojímu metru (angl. double standard), k rozdílnému 
hodnocení pohlavní čistoty u dívek a chlapců. Na panenství dívky je 
upínán obrovský důraz, zatímco u chlapce nikoliv. Společnost odměňuje 
cudnost a pohlavní čistotu dívky, zatímco u chlapců, kteří by sice 
v některých společnostech také neměli provozovat předmanželský sex, 
spíše obdivují a oceňují pohlavní aktivitu jako zkušenost a jako atribut 
správného muže. „Zatímco pohlavní čistota se u chlapce pokládá za věc 
důvěry či pověsti, u dívek se má za to, že je nutno ji názorně předvádět 
(třebaže existuje mnoho způsobů, jimiž může dívka o tělesné panenství 
přijít náhodně, nikoli pohlavním stykem, a už od starého Egypta je známa 
řada metod, jimiž se panenské krvácení předstírá).“ (Bishop, 1997 str. 
20). Je s podivem, že tento dvojí metr je stále přítomen i ve vyspělých 
státech Evropy i v USA. Nejde sice o závažné sankce, jako je tomu 
například u muslimských společností, kde taková dívka může kvůli sexu 
před svatbou a porušení své sexuální cudnosti dokonce zemřít v rámci 
tzv. vraždy ze cti, ale ve společnosti je určitá dávka neporozumění pro tato 
počínání stále přítomna. Na druhé straně existují společnosti, které svou 
restriktivnost vůči premaritálnímu sexu dívek vyjadřují ne sankcemi za 
porušení, ale naopak oslavou takových dívek, které si svou cudnost a 
panenství zachovají. „U severoamerických Černonožců dívky svou ctnost 
zvěstovaly veřejnosti vznášením nároku na ukrojení výtečných bizoních 
jazyků, pojídaných při posvátném Slunečním tanci. Černonožci si 
cudnosti velice cenili, a tak dívky dávaly ve známost jména mužů, jejichž 
dvoření odolaly, asi jako když se válečníci chlubí svými výkony.“ (tamtéž).  
       Jak vyplývá ze zatím největší53 transkulturní studie sexuálních 
kodexů etnografek Broudeové a Greeneové, kde bylo zkoumáno dvacet 
kódů a přístupů týkající se sexuality z hlediska míry permisivnosti či 
restriktivnosti v různých kulturách světa na různých úrovních vývoje, 
v mnoha kulturách existuje tento dvojí metr v přístupu k premaritálnímu 
sexu dívek a chlapců. Z kódu číslo 7, který se týkal postojů 
                                           
53 Měřeno na 200 společnostech celého světa, na různém stupni vývoje 
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k premaritálnímu sexu dívek vyplývá, že ze 141 zkoumaných společností 
36 z nich, což je 25,5 procent, přistupuje k premaritální sexuální 
zkušenosti ženy striktně zamítavě, panenství ženy je zde vyžadováno, pro 
zjišťování panenství se používá tzv. testů panenství, a pokud test 
neprokáže, že dívka je panna, společnost zaujímá určitá sankční opatření, 
zároveň ve stejných společnostech, kumulativně celkem 55,3 procent 
z těchto 141 společností určitou formou odsuzuje obecně premaritální sex 
dívek, zatímco 44,7 procent premaritální sex dívek povoluje a zároveň 
jejich panenství nemá žádný signifikantní význam. Ale vraťme se ke 
srovnání přístupů k premaritálnímu sexu chlapců. Jak bylo řečeno, 
studie Broudové a Greenové zjistila dvojí metr v transkulturním měřítku. 
Pravidla vztahující se k premaritálnímu sexu chlapců jsou mnohem 
tolerantnější. Ze vzorku 57 zkoumaných společností 63 procent z nich 
souhlasilo s premaritálním sexem chlapců a 33 procent nesouhlasilo 
(Broude, a Greene, 1976). 
 
6.2 Trest za společnou potěchu? – pro dívky však vždycky těžší  
        Sankce za neuposlechnutí této normy se liší podle míry 
restriktivnosti kultur. Tam, kde se panenství nepřikládá žádný nebo malý 
význam, sankce logicky neexistují, naopak čím více je premaritální sex 
zakazován, tím větší a závažnější sankce jsou aplikovány. I v aplikaci 
sankcí se projevuje dvojí metr k dívkám a k chlapcům, kdy dívky jsou za 
neuposlechnutí a porušení normy trestány častěji a závažněji. „Například 
u kmene Chiricahua žijící v jihozápadní části USA je neposkvrněnost a 
zdrženlivost požadována po dívce až do její svatby. Dívka, která tuto 
normu poruší, bude zbičována, nejpravděpodobněji na veřejnosti. Chlapci 
zde nejsou v takové míře omezováni, ale jsou jen varováni, že takovým 
počínáním získají špatnou pověst.“ (Broude, 2003 str. 179).  
Nejextrémnějším trestem pro dívku je však tzv. honour killing, vražda ze 
cti, kdy je dívka zavražděna nejbližším mužským příbuzným, aby byla její 
krví smyta ostuda, kterou na rodinu ztrátou panenství uvrhla. K těmto 
naprosto nepochopitelným a barbarským činům dochází nejen 
Sexualita a sociální kontrola žen v transkulturní perspektivě  
Lenka Hadravová 
 
96 
 
v zapadlých horských vesnicích Pákistánu, Afghánistánu, Turecka, 
Maroka či Egypta, ale skrze imigranty i dnes v nejvyspělejších zemích 
západní Evropy.  
      Gwen Broudeová uvádí, že restriktivnost v otázce premaritálního sexu 
a panenství je spjato s otázkou sociální identity dětí, které vzejdou 
z manželského svazku a tato pravidla se vyskytují hlavně u společností 
odvozující identitu dětí patrilineárně, tedy po rodové linii otce. Děti, které 
by se narodily mimo manželství by prakticky v těchto společnostech 
nemohly existovat, protože by musely žít v sociálním a právním vakuu. 
Naopak ve společnostech, kde identita potomků se odvozuje od matky a 
jejích předků, se na premaritální sex a panenství pohlíží shovívavěji, když 
ne přímo permisivně (tamtéž). 
       Ve společnostech, kde je kladen vysoký důraz na panenskou čistotu 
dívky před vstupem do manželství, se vykonává určitá kontrola, fyzický 
test celistvosti panenské blány (hymenu). Například v Turecku byly tyto 
testy panenství běžně používány do roku 1999, kdy byly oficiálně 
zakázány. Zde mohlo být testování přikázáno například školou, když 
např. učitelé pojali podezření, že je dívka sexuálně aktivní, a pokud test 
prokázal, že dívka už pannou není, mohla být ze školy ihned vyloučena. 
Testování je samozřejmě pro dívku psychicky stresující, potupné a 
dehonestující. Bylo proto oficiálně odsouzeno mezinárodní organizací 
Amnesty International jako porušování základních lidských práv a na 
tomto základě je dnes v mnoha zemích ilegální. V modernějších státech, 
kde je dostupná lékařská péče, provádí tuto zkoušku lékař, ale například 
v chudých afrických oblastech za testování odpovídá starší společensky 
respektovaná žena. 
     V některých společnostech ale stačí důkaz v podobě krví poskvrněného 
prostěradla, které se poté ukazuje s pompou svatebčanům. „U kmene 
Fonů ze západní Afriky ženich po první společné noci pošle svému 
novému tchánovi podložku, na které pár spal. Jestliže dívka pannou 
nebyla, pár by si měl ponechat lůžkoviny, které i s dívkou otec obdrží.“ 
(Broude, 2003 str. 180). Stejně tak u kultury starých Číňanů muselo pro 
důkaz předmanželské cudnosti nevěsty dojít ke zkoušce panenství. „ Za 
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tím účelem připraví ženich na lože bílou roušku, na které bude nevěsta o 
svatební noci ležet. Tato rouška musí příštího rána nést stopy krve (si-
chung54) jako důkaz, že nevěsta byla zbavena panenství, a je pak veřejně 
vystavena. Nenese-li známky krve, chápe se to jako neštěstí a pohana, a 
ženich má právo poslat již deflorovanou nevěstu zpět k rodičům nebo si ji 
podržet jako konkubínu.“ (Bellinger, 1998 str. 218). Ještě krutější byla 
k nezasnoubeným dívkám, u kterých se „prostěradlovou zkouškou“ 
prokázalo, že před svatební nocí nebyla pannou, restriktivní sexuální 
pravidla starých židů. Potvrdilo-li se toto, dívka byla odvedena před dům 
svého otce a tam byla vystavena mužům svého města, kteří ji směli 
ukamenovat. Tento barbarský zvyk je naprostým a extrémním důkazem 
kontroly ženské sexuality ze strany mužů a zároveň dvojího metru, 
protože chlapec či muž, který s dívkou sexuální styk měl, potrestán není 
nebo jen peněžitou pokutou. 
  
6.3 Panna jako symbol 
        Zvláštním fenoménem, se kterým se setkáme při komparativním 
studiu panenství, je fenomén kultu panny. Je zastoupen globálně 
v kulturách po celém světě a také na mnohých stupních kulturního 
vývoje. Vyskytuje se u starodávných kultur předkolumbovské Jižní 
Ameriky, v Polynésii, Africe, Asii i v Evropě. Od předešlého textu se však 
liší v tom, že příkaz panenství, tedy sexuální čistoty, nemusí být 
aplikován plošně na každou ženu společnosti, ale jen na jednu vybranou 
dívku či skupinu dívek, které oplývají nějakým atributem, jenž je 
společností a jejím symbolickým systémem velice ceněn, zejména krásy či 
jiné tělesné přednosti. Taková dívka je pak zasvěcena bohu či skupině 
bohů a žije obdivována a zahrnována přízní a bohatstvím společenství. 
     Například na Samoe měla každá vesnice svou uctívanou taupo, 
nejkrásnější dívku, která musela být pannou a která představovala čest, 
pýchu a mravní hodnotu vesnice. Tato vybraná dívka, nyní princezna, 
získala rázem významné postavení, kterému se těšila jako jediná žena ve 
                                           
54 V překladu „štěstí přinášející červeň“ 
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vesnici, byla zahrnuta bohatstvím a jedla ty nejlepší pokrmy. Mezi její 
nejdůležitější role patřila reprezentace společenství, spolu s náčelníkem 
přijímala cizí hosty a rituálně jim připravovala posvátný nápoj kavu. Její 
významné postavení se však odvíjelo jen na symbolu, který instituce 
taupo nesla, taková dívka neměla žádnou faktickou moc, ani úplnou 
svobodu, ba nemohla ani rozhodnout o tom, za koho se provdá. Toto bylo 
pro takovou dívku dost obtížné ve společnosti, jejíž přístup k sexualitě byl 
velice permisivní a kde i ženy mohly být sexuálně a společensky 
emancipované. Byla přislíbena vznešenému muži z cizí vesnice pro 
udržení přátelství a spojenectví mezi takovými vesnicemi. Její čistota byla 
tedy důkazem cti a váženosti, kterou náčelník chová ke svým sousedům. 
Proto na její panenství byl pokládán silný důraz a sankce za porušení by 
byly pro dívku fatální. „Běda však, kdyby se ukázalo, že taupo už před 
sňatkem poznala muže! Ženy z její aigy55 by dívku, která tak hrozným 
způsobem poskvrnila dobré jméno jejich velké rodiny, jejich obce, 
ukamenovaly k smrti.“ (Stingl, 2006 str. 8).  
       Stejně tak u starodávných Inků existoval kult panny jako symbol 
čistoty. Říše Inků předtím, než byla zničena španělskými dobyvateli, 
vybírala své nejkrásnější dívky a posílala je do jakýchsi klášterů, kde se 
věnovaly umění, řemeslům a rituálům konaných na počest boha Slunce. 
„Ty nejkrásnější a také nejvzdělanější se staly Intip Chinan - panny 
Slunce. Dostaly bílý řeholní šat, obdržely i corivinchu – zvláštní odznak 
své panenské čistoty a toho, že jsou nevěstami Slunečního boha. Odešly 
pak do centrálního kláštera Panen Slunce v hlavním městě říše Cuzcu.“ 
(Stingl, 2006 str. 47). I zde při porušení zákazu sexuální čistoty docházelo 
k sankcím na životě. Druhou třídou služebnic slunečního boha byly 
„nevěsty slunce. Šlo také o ty nejkrásnější panny, jejichž cudnost 
znamenala vše. „Také tyto panny se vybírali podle krásy a z jejich kruhu 
Inka a představitel boha Slunce doplňoval svůj harém nebo je dával svým 
urozeným dvořanům za ženy.“ (Bellinger, 1998 str. 130).  Tato forma 
uctívání panenství sloužila totiž nejvyšší entitě, Slunci, ke kterému se 
vztahoval veškerý život a na kterém závisel veškerý chod společnosti. Její 
                                           
55 Aiga je název rozšířené rodiny, které tvořily způsob uspořádání společnosti. 
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uctívání určovalo podstatu veškeré symbolické složky nazírání a 
přemýšlení těchto lidí, tvořilo jejich veškerý vnitřní svět. Nabourání toho 
řádu, čímž znečištění panenství zasvěcené kněžky bylo, znamenalo 
rozhněvání boha, na jehož vůli závisel veškerý běh jejich univerza.  
     Podobný model můžeme najít u nám kulturně i geograficky bližšího 
Řecka, u kultu panen vestálek, které byly zasvěcené bohyni domácího 
krbu Vestě. Vesta byla v Římě velice důležitou bohyní, protože 
ochraňovala domácí krb, jenž nesměl nikdy vyhasnout a jenž byl centrem 
rodiny, jejíž instituce byla velice ceněna. Rodina tvořila základ zdravé říše, 
přeneseně představovala i obec a stát, a tudíž byla Vesta i bohyní těchto 
institucí. Panny, které jí byly zasvěcené, musely udržovat oheň v jejím 
chrámu, jenž reprezentoval samotnou bohyni. Tyto dívky byly vybírány po 
dosažení desátého roku z nejváženějších římských rodin a musely 
v chrámu sloužit třicet let a poté se mohly provdat. Po celou tuto dobu 
musely striktně žít v cudnosti a pohlavní čistotě. A i zde, z podobných 
důvodů jako u vzdálených Inků, byl trest za porušení panenského slibu 
cudnosti smrt, ale v případě vestálek měla daleko hroznější podobu, byla 
zaživa zahrabána či pohřbena. Její svůdce pak „jen“ zmrskán.   
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7 DVA NÁSTROJE KONTROLY SEXUALITY ŽEN NA ZÁVĚR 
ANEB ŽÁRLIVÍ MUŽI SVĚTA, SPOJTE SE! 
 
7.1 Harém – zlatá klícka na doživotí 
        V této kapitole půjdeme opět do minulosti. Do minulosti, která už 
pominula, ale zároveň stále mluví do přítomnosti, poněvadž svou 
podstatou naráží na témata, která jsou aktuální dnes. Harém a pás 
cudnosti mají společnou základní charakteristiku. Ovládat a regulovat 
ženskou sexualitu. Oba byly vynalezeny pro účel zachování klidu muže a 
uspokojení jeho žárlivosti, který v nepřítomnosti nemohl dohlížet na 
sexuální chování svých žen v případě harému či své ženy v případě pásu 
cudnosti. Oba kontrolují rozmnožovací schopnost ženy a směřují ji podle 
své restriktivní vůle a zároveň negují sexuální vůli ženy. Harém jako 
způsob manželského soužití proslavil Orient56, pás cudnosti zase Západ57. 
Je smutné, že muslimský svět a Západ se dokázaly shodnout zrovna 
v záležitosti uzurpování si moci nad ženou, její pohlavní aktivitou, její 
svobodě a volnímu jednání.  
       Slovo harém pochází z turečtiny (v turečtině se harém nazývá 
haremlik), která jej zase přejala z arabštiny ze slova haram, tedy něco 
zakázaného. Původní význam slova harém označoval ženskou část domu, 
kam měl přístup jen muž, pán rodiny a domácnosti, a zároveň místo, 
které je naprosto zapovězené či zakázané ostatním mužům. Označovalo a 
vytyčovalo tedy jakési vlastnické právo muže a hranice jeho vlastnictví 
říkajíc „pozor cizinče, dál ani krok, toto je jen mé vlastnictví, pro tvé oko a 
tělo zapovězené!“ Dnes je i přeneseně používáno na jakoukoliv polygamně 
žijící rodinu nebo obecně ženy, které jsou po sexuální vůli jednomu muži. 
                                           
56 Určitá forma harému existovala už například na panovnických dvorech starověkého 
Egypta (egyptsky jpt), Sumerské říše či konfuciánské Číny. Oživení soužití více manželek 
vně muslimského světa v novodobé historii přinesl na počátku 19.století zakladatel 
mormonů Joseph Smith. 
57 I pásy cudnosti používali pro své manželky muži na Blízkém východě 
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Harémy mohly být palácové komplexy se služebnictvem a vykastrovanými 
strážci, eunuchy, nebo jen obyčejné ženské pokoje, podle turecké tradice 
oddělené od selamlik - mužských částí domu.  
       Harém jako instituce a fyzický nástroj kontroly a regulace ženské 
sexuality existoval ale už dávno v předmohamedánské době, v Persii (zde 
se nazývá enderun), Mezopotámii (vykopávky z Tellu svědčí o přítomnosti 
této instituce už tři tisíce let př. n. l.) či Indii (zanána), nebo třeba 
v Egyptě (jpt) či Číně. Jak píše Morus, není pochyb o tom, že ve starověku 
i v Orientě existovaly v každém aristokratickém či občanském sídle 
zvláštní komnaty žen. „Otázkou je pouze, na kolik do nich ženy zavírali. 
Zdá se totiž, že tato izolace nezacházela nikdy tak daleko jako pod vlivem 
islámu.“ (Morus, 2007 str. 80). Za uzavřenými zdmi harému 
istanbulského sultána se ukrýval obrovský přepych plný šperků, hedvábí 
a otroků. Byl to svébytný fantazijní svět uvnitř světa reálného, který 
fungoval na základě vlastní hierarchie ženského osazenstva, na jehož 
vrcholu stála matka sultána, která organizovala veškerý život žen i jejich 
dětí. Sultánova matka měla obrovskou moc, doslova moc života a smrti, 
jež pramenila z neoficiálního vlivu, který měla nad svým synem, vládcem 
říše. Ženy, kterým matka oficiálně vládla, se dělily do pěti tříd. „V čele 
stály kadiny, sultánovy oficiální manželky, na druhém místě kedliki, 
‚diplomované‘, které obsluhovaly sultána u tabule, když se uráčil 
v harému pojíst.[...] Třetí kategorie, usta či chalífa, sultána a jeho děti 
obsluhovala. Další místo zaujímaly šagirdy, které čekaly na povýšení [...] 
na posledním místě byla armáda džárijí, obyčejných otrokyň.“ (tamtéž, 
str. 81). 
      I když ženy z harému měly zdánlivě všeho dostatek, jedno jim chybělo. 
Svoboda. Svoboda sexuální i fyzická. Harém se už ze své podstaty 
přirovnává k hedvábnému vězení či zlaté klícce. Ženy spíše než 
manželkami či konkubínami byly otrokyněmi, které jsou pouhými objekty 
sexuálního chtíče a potřeby muže ukázat svůj statut, bohatství a moc. I 
zde můžeme pozorovat tohoto společného jmenovatele původu burky 
v Aghánistánu, zvyku chanzú v Číně, či zvyku satí v hinduismu. Jde jen o 
otázku sebesoustřednosti a do sebe zahleděnosti mužského světa. 
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Instituce harému tedy demonstrovala i mocenskou základnu muže vládce. 
V harému totiž nebyly uvězněny jen ženy dané země, ale hlavně otrokyně 
zajaté při expanzivních válkách a jiných výbojích do okolí země. Existují i 
zmínky o unesených a násilím odvlečených dívkách z Evropy, Asie i 
Afriky. Tyto zajatkyně se už nikdy do svých domovů nepodívaly, protože 
utéct z harému bylo prakticky nemožné. 
      Jak už bylo zmíněno, určitá forma harému existovala už například ve 
starověkém Egyptě (egyptsky jpt), kdy faraon, ztělesnění boha Slunce, měl 
za manželku nejen královnu či princeznu, ale také další ženy. Tato forma 
soužití byla demonstrací života a poctou boha Slunce, jenž tak skrze 
faraona sestupoval na zem a užíval si pozemských sexuálních požitků. 
Všechny manželky měly své vlastní početné družiny, které tak svými 
komnatami tvořily obrovský palácový komplex, jenž byl ekonomicky 
soběstačný, a ženy měly v porovnání s harémy orientálními určitou 
svobodu, i když v žádném případě se nedá hovořit o svobodě sexuální. 
Protože egyptské náboženství poskytovalo prostor pro rovnoprávnost 
pohlaví ve věcech ritu, a to zejména pro aristokratické ženy, kdy královna 
a princezna měla důležité povinnosti vůči kultu bohů58 a mnoho měsíců 
se musela vyhýbat pohlavnímu styku a žít cudně, je možné, že potřeba 
určitého mnohoženství na egyptském dvoře vznikla z 
jednoduchého důvodu pravidelného sexuálního uspokojení vládce, 
faraona. Vedle hlavní manželky tedy existovaly manželky druhé kategorie, 
které byly podřízeny manželce první kategorie. 
     Stejně tak ve starověké Číně, kde „v zásadě platila monogamie, 
manželovi však bylo dovoleno mít libovolný počet souložnic podle 
majetkových poměrů.“ (Bellinger, 1998 str. 218). Když pak vlastní 
manželka neporodila žádného syna, mohli pak zajistit mužský dorost 
alespoň synové konkubín. Toto platilo hlavně pro panovníky. Manželka 
císaře přivedla do manželství několik dívek, které se staly císařovými 
prvotřídními souložnicemi. Vedle nich měl pak ještě několik set konkubín 
druhé kategorie, které vlastnil. 
                                           
58 Zastávala úřad tzv. božské manželky 
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      Jak je tedy patrné z uvedených příkladů, instituce harému a jejích 
lokálních podob je příznačná pro patriarchálně orientované společnosti, 
kdy muž dokazuje svůj status skrze symboly moci, majetku a početné 
základny potomstva. Mnohoženství poskytovalo adekvátní odpověď na 
tyto potřeby takto orientované společnosti. Početná armáda manželek, 
konkubín a sexuálních otrokyň skýtala potřebný potenciál fertility a 
vysokého počtu mužových následovníků, a stejně tak demonstrovala 
ekonomickou převahu, díky níž si muž mohl dovolit živit a vydržovat dvůr 
čítající tolik lidí. Instituce harému měla nastolit a udržovat řád a 
poslušnost všech těchto poddaných. Jednalo se o všemocný nástroj 
kontroly sexuality těchto žen tak důležitých pro identitu a prestiž mužova 
panství. I když tato forma kontroly je příkladem spíše fyzické izolace, 
vězení, kde byly ženy drženy v zajetí, a která není celoplošně aplikovatelná 
na celé obyvatelstvo, resp. všechny ženy daného sociokulturního celku, 
ale jen na vybranou elitu žen s určitými vlastnostmi, statusem či 
okolnostmi, přesto poskytuje zajímavý případ pro náš účel, protože závěry 
aplikovatelné na předešlé nástroje sociální kontroly sexuality žen lze 
uplatnit i zde. Skrytý svět harému je totiž neméně sociálně 
strukturovaným světem, kde taktéž platí pravidla sociálního soužití, 
sociálních vztahů a v neposlední řadě ženy neizoluje jen fyzicky, ale také a 
hlavně psychicky. 
 
7.2 Pás cudnosti - genitálie pod zámkem aneb invence žárlivého 
muže 
        Společný jmenovatel fyzické kontroly žen, svádí dohromady se 
starobylou institucí harému také výplod invence žárlivého evropského 
muže, vynález tzv. pásu cudnosti59. „Protože mužská cudnost nepatřila 
k ideálu matriarchálních společností, avšak ženská cudnost byla 
nutkavou představou patriarchálních společností, nacházíme tyto 
groteskní nástroje jen tam, kde se muž ve svém vztahu k ženě cítil zvláště 
                                           
59 Je nutno uvézt, že určité pásy sloužící podobnému účelu existovaly i pro muže, ale zde 
se jednalo o zabránění autoerotiky a masturbace, jež byly tehdejší morálkou naprosto 
odsouzeny jako morálně i fyziologicky neblahé, tedy zakázané aktivity.   
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nejistý a ohrožený.“ (Borneman, 1993 str. 83). Pás se skládal z koženého 
či železného opasku, který obepínal ženu kolem beder nebo pasu a 
železné konstrukce procházející mezi ženinými stehny a uzavírajícími 
přístup do ženiny vagíny. V této konstrukci byly ponechány jen malé 
otvory dovolující ženě vykonávat jen nesexuální potřeby. 
       Tento kuriózní vynález na kontrolu ženské sexuality a stejně tak 
opatření jak ulevit mužské žárlivosti a zajistit si věrnost ženy 
uzamykatelným pásem, pochází z pozdněstředověké Itálie, nejspíše 
Florencie. Zdejší měšťané a aristokraté, kteří měli prostředky na zakázku 
výroby takového opatření, před odjezdem na své cesty, uzamkli cudné 
partie svých manželek a dam do tohoto zařízení a mohli se s klidem bez 
přemýšlení o cizoložství a nevěře oddávat účelům svých cest. Existují 
mýty o tom, že pásy cudnosti vznikly v období Křížových výprav, kdy byli 
rytíři a páni mimo domov celá léta, tudíž měli zájem uzurpovat si věrnost 
svých dam, nicméně jejich pravdivost nebyla dosud prokázána a hmotné 
ani písemné zmínky neexistují až do 15. století. „Hrozný italský vynález se 
však dočkal obliby i jinde a jako ‚Venušin pás‘ či ‚florentský pás‘ se v 15. a 
16. století rozšířil po celé Evropě. Byl technicky stále zdokonalován a 
bohatí měšťané dbali i na jeho uměleckou výzdobu.“ (Morus, 2007 str. 
99). Talalajové píší o případech z Evropy z konce 19. století, kdy „v roce 
1889 byla vykopána kostra ženy s pánví uzavřenou v kovovém pásu 
cudnosti, uzamčeném na zámky.“ (Talalaj, a další, 2001 str. 35). A přes 
hřbitov se vracíme opět na Blízký východ, kde se pásy cudnosti také 
těšily určité oblibě. Na žeena, která chtěla na okamžik opustit dům, a 
nebyl nikdo, kdo by ji doprovázel, použil manžel taktéž této pomůcky. 
„Před vulvou v něm byl otvor, kterým se do vagíny zasunul válcový 
dřevěný kolík. Byl tam umístěn takovým způsobem, že odstranit jej 
dokázal pouze manžel takto ‚zajištěné‘ ženy.“ (tamtéž) 
      Obliba pásů cudnosti celoplošně a jako viditelný kulturní prvek 
upadla v Evropě již v zapomnění, nicméně existují zprávy a občas v tisku 
lze zpozorovat zmínky o případech použití těchto restriktivních technik 
nebo o dílnách vyrábějících tyto pomůcky ještě dnes. V roce 2004 
zveřejnil americký list USA Today případ, kdy jistá Britka byla zadržena 
Sexualita a sociální kontrola žen v transkulturní perspektivě  
Lenka Hadravová 
 
105 
 
na letišti v Aténách, když spustila alarm detektoru kovů. Jako vysvětlení 
uvedla, že manžel ji pustil samotnou na dovolenou jen s tímto kovovým 
pásem cudnosti (USAToday, 2004). Jsou tedy slova Pierra Bourdieua 
nakonec přece jen pravdivá? Je stále ještě v 21. století, kdy ženy dosáhly 
zatím největší emancipace a svobody, které se globalizací stále lavinově 
šíří i do nejzaostalejších regionů země, v našem symbolickém a 
kognitivním systému naší kultury základ patriarchálního struktury, která 
predestinuje každodenní uvažování obou pohlaví a která udává pravidla 
dominance a submisivity? Přemýšlejme…  
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ZÁVĚR 
 
       Svět, ve kterém žijeme, je svébytným světem lidským. Je to kulturní 
svět, který si lidstvo vytvořilo v procesu adaptace na přírodní prostředí 
tak, aby pokud možno pohodlně přežilo. Kultura z přírody vychází a 
nadále s ní žije ve spolupráci a potřebné symbióze, a tvoří tak jeden 
holistický celek. Každý člověk je součástí nějaké kultury – sociokulturního 
celku, který jej ovlivňuje a v jehož objektivní realitě žije, podle jehož 
pravidel se chová a vede každodenní život. Podle teorie memetiky kultura 
vznikla v průběhu kulturní evoluce, která navazuje na evoluci 
biologickou, přenosem memů jako jejích jednotek od dob prvních výrobků 
Homo habilis. Tato teorie taktéž přináší vysvětlení samostatné existence 
kultury a tradic a sociokulturních regulativů, které jsou na biologických 
strukturách závislé jen do určité míry. Jsou schopné žít si svůj vlastní 
život a mají svou vlastní strukturu existence.  
      Syntézou biologicky deterministických teorií a teorií kulturního 
determinismu jsme došli k závěru, že biologické struktury (geneticky 
podmíněné instinkty) tvoří univerzální základ lidské sexuality a kultura 
(kulturní vzorce) určuje formu a podobu aktuální sociální reality, 
usměrňuje a vytváří sílu, která podobu sexuality v různých 
sociokulturních celcích vytváří. Žena je například jediná samice, která se 
teoreticky dokáže svobodně rozhodnout, kdy využije své schopnosti být 
neustále sexuálně aktivní (receptivní). Přesto patriarchální společnosti 
toto právo ženě odpírají (sociálně kontrolují a usměrňují její biologicky 
danou sexuální aktivitu). Z teorie boje genů a memů o reprodukční 
úspěšnost tak může vycházet vznik sociální kontroly sexuality a 
reprodukce žen, kdy si muži nárokují exkluzivní právo na sexuální 
přístup ke své ženě, omezují její příležitosti k sexu s jinými muži, a 
pojišťují si tak genovou příslušnost jejích potomků, přičemž lidské invenci 
ve vymýšlení nástrojů tohoto omezení či zabránění se meze nekladou. 
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Variabilita těchto nástrojů byla v diplomové práci samostatně a 
extenzivně zkoumána v transkulturní perspektivě na příkladech 
muslimského zahalování žen, imperativech cudnosti v judaismu, 
křesťanství i islámu, na zvyku ženské obřízky, svazování dívčích chodidel 
v Číně, přístupu k panenství či instituci harému a pásu cudnosti. 
Imperativ cudnosti provází všechny zmíněné nástroje, má zajišťovat řád, 
stabilitu a vnitřní integritu společnosti, a také upravuje morálku vztahů 
mezi muži a ženami. 
    Společnost provádí kontrolu sexuality pomocí zmíněných 
sociokulturních regulativů, tedy norem a imperativů, a zavádí tak 
sexuální morálku a pravidla závazná pro všechny členy společnosti. 
V praxi je navíc u patriarchálně orientovaných společností, kde se 
činnosti a vlastnosti mužů zpravidla považují a cení výše než činnosti a 
vlastnosti žen, dodržování těchto pravidel vyžadováno přísněji od žen a 
porušení se trestá odlišnými sankcemi. Lze říci, že zde působí také 
emotivní faktor mužské žárlivosti a celkové mylné přesvědčení, že 
podřadné postavení ženy je přirozené či dané od boha, přičemž tento bůh 
je muž s androkratickými názory. V těchto androcentrických 
společnostech, kde se vše odvíjí od názorů a hledisek i postojů mužů, se 
většinou věří, že žena je hříšná, nečistá, potenciálně sexuálně aktivnější či 
na sex s různými muži neustále myslící, a proto je nutné proti tomu 
zaujmout opatření.  Tyto genderové stereotypy, jež nejsou ničím jiným než 
kulturními konstrukcemi, implikují pojetí mužské a ženské identity, 
přičemž představy toho, jaké vlastnosti jsou příznačné pro mužský a 
ženský gender, vznikly z funkčního pojetí dělby práce určením ženské role 
jako ploditelky a matky. Jsme však přesvědčeni, že rozdíly mezi pohlavími 
nejsou biologicky determinovanou přirozeností, protože rozdělení 
sociálních rolí a statutů vzniká na bázi symbolizace podle socializací 
nabytého schematického uvažování.  
        Sociální kontrola se odehrává na úrovni vnitřní (individuální 
interiorizace sociokulturních regulativů) a vnější, formální (zákony, zvyky, 
obyčeje, náboženství) a neformální (rodina), a nelze říci, že těmi, kteří 
kontrolují, jsou výhradně muži, ale také samy ženy v roli matek, sester, 
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tchyní, kamarádek, sousedek, učitelek atd. Jsou to ženy, které přistupují 
na tato pravidla aplikovaná skrze tradice, které není radno ze strachu 
z porušení řádu a možné ostrakizace ze společnosti porušovat. Sociální 
kontrola žen a její pravidla se stávají v mnoha společnostech jakýmsi 
ukazatelem sexuální morálky celé společnosti a její míry restriktivnosti či 
permisivnosti. Na druhé straně má žena v matrilineárně založených 
společnostech zpravidla vždy větší hodnotu, lepší a váženější postavení 
vycházející z oslavy přirozeného aspektu ženy jako roditelky potomků 
a často také z práce, kterou vykonává a jež je zde vysoce ceněna 
i symbolicky. Pro náš účel je zajímavé poznamenat, že v takto 
orientovaných společnostech je sexualita žen spíše permisivní. V 
porovnání se společnostmi dominovanými muži není tolik kontrolována, 
žena má navíc větší moc nad svou osobou a tělem. Vůbec nebo jen v malé 
míře se zde vyskytuje důraz na panenství a cudnost, porušení zákazu 
premaritálního těhotenství není tolik sankciováno a žena není 
ostrakizována jako v patriarchálních společnostech. Tyto skutečnosti 
mohou být vysvětleny tím, že zde žena má přístup k ekonomickým 
statkům a produkci, a dokáže tak dostatečně poskytnout zdroje sobě a 
svým potomkům bez příspěvku muže. 
      Na závěr bych chtěla nastínit záměr dalšího studia tohoto problému. 
Z předložené teoretické analýzy totiž vyplývá, že je potřeba ji doplnit 
o praktický výzkum. Chtěla bych se proto skrze terénní výzkum zaměřit 
na srovnávací analýzu pojetí cudnosti u migrantů z lokalit, kde se 
kontrola sexuality žen pomocí výše popsaných nástrojů provádí s pojetím 
cudnosti v těchto primárních lokalitách. Zároveň bych se chtěla zaměřit 
na změnu pojetí těchto imperativů v čase a prostoru a vývoji v rámci 
globalizovaného zmenšujícího se světa. 
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PŘÍLOHY 
 
Příloha č. 1: 
Ženy matrilineárního etnika Yao z vesnice Longsheng v jižní Číně. Tyto ženy jsou 
ekonomicky soběstačné. Věnují se výrobě textilií a stříbra, které samy prodávají. 
Reprezentují vesnici při styku s návštěvníky. (foto z archívu autorky) 
 
Příloha č. 2:  
Svátek Idul fitri na Jávě – muslimské ženy se musí modlit odděleně od mužů.          
(foto z archívu autorky) 
 
Příloha č. 3:  
Ultra-ortodoxní židovská rodina na vycházce. Ženy jsou oblečeny podle přísných 
pravidel cudnosti, vlasy mají zakryty. (foto použito z www.tzadoktorahministries.org)  
 
Příloha č. 4:  
Ortodoxní židovské ženy oblečené podle pravidel imperativu cudnosti tzniut. 
(použito z www.bethaderech.com) 
 
Příloha č. 5:  
Muslimské dívky musí chodit zahalené od raného věku. Riung, ostrov Flores, 
Indonésie. (foto z archívu autorky) 
 
Příloha č. 6:  
Arabské ženy zahalené ve svých abájách.  
(foto použito z http://1m16.wordpress.com/2009/11/20/651/abaya-burka/) 
 
Příloha č. 7:  
Muslimská žena pracující jako zdravotní sestra nosí tradiční nikáb i v zaměstnání.                                                                          
(foto použito z http://www.eutimes.net/2010/04/uk-allows-muslim-nurses-to-not-
wash-to-protect-their-modesty/) 
 
Příloha č. 8:  
Muslimská dívka protestující proti tzv. burka-banu ve Francii.  
(foto použito z www. sikhcoalition.wordpress.com) 
 
Příloha č. 9:  
Typologie ženské pohlavní mutilace FGM podle WHO.  
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(foto použito z www.blatantworld.com)         
 
 
 
Příloha č. 10:  
Zohavené ženské pohlaví infibulací, tzv. faraonskou obřízkou.  
(foto použito z http://sheikyermami.com/2009/09/30/are-you-a-sponsor-of-female-
genital-mutilation/) 
 
Příloha č. 11:  
Tři až čtyřletá malijská holčička podstupuje FGM.  
(foto použito z http://sheikyermami.com/2009/09/30/are-you-a-sponsor-of-female-
genital-mutilation/) 
 
Příloha č. 12: 
Obecní obřezávačka. (foto použito z www.blatantworld.com) 
 
Příloha č. 13:  
Čínská žena ukazující svá zdeformovaná chodidla po celoživotním svazování.  
(foto použito z www. cogitz.com) 
 
Příloha č. 14:  
Rentgenový snímek zdeformovaných noho po svazování v rámci čínského zvyku 
chánzú. (foto použito z www.cogitz.com) 
 
Příloha č. 15:  
Harém osmanského sultána v paláci Topkapi v Istanbulu. Figurína uprostřed 
znázorňuje nejvýše postavenou ženu v harému - matku sultána.                 
(foto z archívu autorky) 
 
Příloha č. 16:  
Pás cudnosti. (foto použito z www.fun2fly.com) 
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Příloha č. 2 
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Příloha č. 11 
         
 
 
Příloha č. 12 
 
Sexualita a sociální kontrola žen v transkulturní perspektivě  
Lenka Hadravová 
 
122 
 
 
Příloha č. 13 
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